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A metafisica es el comienzo v la filosofia de la sociedad el térmi-
E ro de la filosofia. Si se pretende que une auténiica filosofia
prevalezca en nuestro tiempo, tendré que demostrar que puede deter-
minar los métedos de las ciencias, sobre todo, de las iclencigs del
espiritu. Creemos que aportemos esta demostracién en el presente

libro al explicar, no sélo las cuestiones y tareas del método socib-

logico, sino también los resultados principales que se derivan—para
una investigacion analitica en las ciencias sociales—de los funda-
mentos filoséficos. Este fin se halla ol alcance de una filosofia so-
clal idealista, pero escapa & una filosofia empirista. Porque quien
posee lo interior comprende también lo exterior; guien no posee
sino lo exterior no puede penetrar en lo interno. Por \esta razon, la
filosofia idealista puede domefiar la realidad, pero no la positivista
y empirista. Como ejemplo podemos ofrecer nuestra téoria jerar-
quica, que es capaz de descubrir la mds secreta estructura de la so-
ciedad y alumbrarnos las profundidades de la historia. Nada simi-
lar pueden ofrecernos las direcciomes naturalistas.

Las escuelas hoy domingntes niegan, en el fondo, la existencia ¥
posibilidad de una auténtica filosofia social. Semejante negacion
no es fruto nedesario del empirismo filoséfico; pero la mayoria de
los empiristas actuales no pasan de ser meros positivistas. Estos
maestros de la superficialidad creen que no les es menester ninguna
filosofia de la sociedad, porque pueden partir, sencillamente, de los

. hechos, de la “pura experiencia”. No saben que en la sociedad es cues-

tion. de “espiritu” y que, por tanto, no es suficiente la imagen retinia-
na, sino que es menester captar el contenido vy sentido espirituales.
Porque la sociedad consiste, precisumente, en, que el espiritu se hace
espiritu en otro espiritu, se ve a st mismo viendo @ otro espiritu. Y
esto implica la remisién « une teoria filoséfica del esplntu que es ya
filosofia de la sociedad. Si empiristas y positivistas pudieran darse
cuenta de su ceguera espiritual, comprenderian ese su eterno quedar-
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se en las ramas. Algo parecido ocurre con la filosofia logistica de las
demis escuelas. No admiten, sistemdticamente, una filosofia de la
sociedad como disciplina especial, porque toda su filosofia se redu-
ce u la teoria del conocimiento y sus derivados. Llegan hasta el con-
cepto de “valor”, pero se les escapa, inaccesiblemente, la realidad y
jerarquia de la comunidad, que constituye el objeto de toda filosofia
soctal no empirica.

La filosofia social idealista se encuentra en posicién, sefiera. Pero
una ciencia auténtica no puede reposar hasta que no alcanze su fun-
damento filoséfico, y una filosofia auténtica no puede descensar has-
ta que no ha explicado Ia vida espiritual de los hombres, hasta que
no se ha hecho filosofia de la sociedad.

OTHEMAR SPANN,

Viena, en las Pascuas de 1928.



INTRODUCCION

op4 filosofia se ve obligada a referir la vida en compin de los
bombres a su fundamento, y se convierte asi en filosofia de la
sociedad, aunque luego la califique—segiéin cual sea el niicleo cen-
tral—de filosofia moral o politica, de filosofia del derecho, de filoso-
fia de la historia o de antropologia. Ni las mismas construcciones
empiricas de un Hume o de un Locke o de los sofistas pueden sus-
traerse a esta interna necesidad, y se ven forzadas a inseribir la vida
juridica, politica, moral y econdémica en el circulo de sus concep-
tos filoséficos. ‘
Por otra parte, las dos dltimas generaciones, animadas de un
deseo ardiente por uma ciencia rigurosa, no han querido reconoceer
ningona filosofia de la sociedad, y se han mantenido en los limites de
las ciencias sociales experimentales, a saber, la sociologia, la cien-
cia politica, la ciencia juridica, la ciencia econémica, la etnologia,
la estadistica, la historia de las religiones, del arte, de la cultura,
etcétera. ;Es esto posible? Tenemos que negarlo. Porque todo pen-
sar cientifico-social, politico, juridico, histérico y hasta econémico,
por mucho gue se apoye en un puro analisis de los heches, condu-
ce mecesariamente, como veremos, a consecuencias filoséficas. ¥ es-
tas consecuencias se revelan como los escondides supuestos filoso-
ficos de esas ciencias particulares, al parecer rigurosamente expe-
rimentales. Y, por otra parte, resulta gue estas ideas, que desde el
punto de vista de la ciencia social y econdémica se nos presen-
tan como consecuencias filoséficas, derivan de relaciones estric-
tamente filoséficas. También desde este plano se manifiesian como
supuestos filoséficos de un pensar cientifico-social y econémico que
pretende hallarse “libre de supuestos” por ser “puramente experi-
mental”. ‘ ‘
No existe ningiin pensar cientifico-social o cientifico-econdmico
gue no conduzca a consecuencias filoséficas; y, reciprocamente, nin-
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giin penser de esa clase que no se apoye, de una manera mds o me-
nos directa, en supuestos filoséficos. Alli donde existe una ciencia
social y una ciencia econémica, existe también una filosofia social.
La filosofia social se impone aun a aquellos especialistas rigurosos
que la rechazan de plano para guarecerse en el mero examen de los
hechos, en la induccién pura. Pero no existe ningung investigacion
pura de hechos ni en la sociologia general, ni en la clencia politica,
juridica o econémica, o en cualquier oira disciplina cientifica social.
Porque los hechos sociales o econémicos—por ejemplo, el Estado,
el derecho, el pueblo, la libre concurrencia, el progreso—no son
cosas sensibles que se pesan y se miden, o se puedan retener en la
retina; han nacido por actos de razém, y sélo con actos de razén
pueden ser captados, lo que quiere decir mediante la teoria. Y no
se puede dudar de que el pensamiento tedrico posee sus supuestos
filoséficos en las ciencias del espiritu. ,

Pretender hacer, consciente o inconscientemente, ciencia de la
sociedad o de la economia sin filosofia de la sociedad, es algo tan
imposible como las sombras sin el sol. La filosofia es ‘el sol; las disei-
plinas sociales particulares son las sombras. .

La época de estrechez materialista que proscribia las explica-
ciones filoséficas en las ciencias sociales, se halla en trance de des-
aparecer, lo mismo en nuestro dominio que en las demas ciencias
del espiritu. La joven generacién de los estudiosos se siente impul-

sada, cada vez con mayor fuerza, a buscar metédicamente las raices’

filosoficas de todo pemsar cientifico-social y cientifico-econémico. La
opinién de que es posible una ciencia de la sociedad o de la econo-
mia sin filosofia, mero analisis de hechos, pura induccién, puro em-
pirismo, es propia inicamente de un periodo de transicién. No es la
eonviccién del empirismo y naturalismo decidido y confiado de la
“ilustracién” y de la época subsiguiente, que propugnaba abierta-
mente la filosofia materialista como fundamento de un empirismo
auténtico, de una induccién pura; se trata mis bien de una convie-
cién propia del empirismo vacilante e inseguro de si mismo de los
filtimos decenios, una época en que ¢l empirismo se encuentra ya ma-
duro para deshacerse. Por lo mismo que asistimos a una renova-
¢ién decidida y valiente de un idealismo auténticamente metafisico
y del pensamiento religioso, se hace cada vez mas urgente recordar
los fundamentos filoséficos de todas las ciencias y, en especial, de
la ciencia social y de la ciencia ecendmica.

X



PARTE PRIMERA

LOS CONCEPTOS FUNDAMENTALES PREVIOS:
INDIVIDUALISMO, UNIVERSALISMO, RETIRO

.

ECiAMOS que los hechos sociales no son como piedrecitas que

se pueden coger con la mano. Tienen que ser re-creados por
la aecién de nuestro espiritu. Medlante esta su recreacién, es posi-
ble captarlos en su sentido auténtico.

Hay dos maneras fundamentales de abarcar y de acotar recrea-
doramente los fenémenos sociales en sus raices iltimas, en su moda-
lidad profunda: la individualista o atomistica y la universalista o
total. No es posible que la ciencia social ni la ciencia econémica
constaten hechos ni puedan investigar sin atenerse a alguna de estas
dos maneras de concebir los fenémenos sociales.

El autor ha desarrollado extensamente, en una serie de trabajos,
la diferencia de estas dos maneras distintas de concebir los fenéme-
nos sociales. De- todos modos, es menester repetir ahora lo mas
esencial, remitiéndonos para las ampliaciones pertinentes a aque-
Yos escritos (1).

Esta idea de que los conceptos individualismo y universalismo
representan los dos estilos radicales de concebir y explicar todos
los fenémenos sociales, es decir, los fenémenos politicos, juridicos,
econdémicos, ete., no ha sido reconoeida todavia ni por la sociologia
general ni por las disciplinas sociales especiales. Suele ser, por el

(1) V. Gesellschaltslehre, 2.* edicién. Leipzig, 1923, especialmente
las péginas 81 y 85; Fundament der Volkswirtschaftlehre, 3.* edicién.
Jena, 1923; Tote und lebendige Wissenschaft, 2.% edicién. Jena, 1925; Der
. Wahre Staat, 2.% edicién. Leipzig, 1923; Karegorienlehre. Jena, 1924; Der
Schépfungszang des Geistes. Jena, 1928, v los trabajos Universalismus y
Soziologie, en Handnérterbuches der Staatswissenschaften, 4.2 edicién.
Jena, 1926 v 28. :




14 Parte primera

contrario, constantemente rechazada (2). ;Con qué fundamento?
Sencillamente, porque casi todas las escuelas y la mayoria de los
autores se mantienen en el punto de vista individualista, claro es
que sin darse de ello cabal cuenta.

Una cjeada de los conceptos sistematizadores de cada una de las
ciencias sociales nos pone de manifiesto en qué grado dependen
todas las grandes cuestiones de la teoria social, politica, juridica,
de la ciencia econdémica, de la etnologia, de la estadistica y de la
historia, de la actitud individualista o universalista adoptada para
investigar. Cuando se habla, por ejemple, en la teoria politica de
soberania del pueblo, y se concibe la elaboracién de la voluntad
estatal o del derecho, como suma de las voluntades de cada uno, se
ha explicado ¢l Estado individualistamente; si se considera el pacto
como coincidencia de voluntades individuales, es porque nos lo
explicamos individualistamente (universalistamente seria la sumi-
sién a algo comtin, mas alto). Siempre que se presenta al derecho
como heterénomo y a la moral como auténoma, es que la sociedad ha
sido explicada desde el punio de vista individualista. Porque sélo el
individuo autarquico es moral en si mismo; la sociedad no es mas
que coacecién externa, pacto exterior, que, por esa razén, se presen-
ta frente al individuo con preceptos heterénomos. Del mismo modo
se manifiestan las dos actitndes fundamentales en los problemas
basicos de la ecomemia politica: unas veees, se considera como fend-
meno fundamental de toda la economia el “irafico” de los indi-
viduos (que concurren en el mercado) ; otras, la vertebracién de la
totalidad de la economia en una serie arménieca de aportaciones; se
considera como esencial a la economia la libre concurrencia o la
economfa orgamizada; el libre cambio o el proteccionismo; que el
individuo se apafie por sf solo o la politica social; el sistema mone-
tario metalista o no metalista; si el valor y el precio se explican por
la estimacién individual o por la trabazén de la economia, hallan-
dose a tono con la naturaleza de los fenémenos econémicos, todas
estas cuestiones y otras muchas dependen en absoluto de la actitud
primordial individualista o universalista. Por lo mismo que la in-
vestigacién de los hechos, ya antes de iniciarse, estd orientada in-

dividualista o wuniversalistamente, constituyen estas dos actitudes

Ve

(2) DPara la discusién con la teoria social actual véase mi trabajos '

.Ein Wort an meine Gegner auf dem Wiener Soziologentage. Kélner
Viertelj. b. £. Soziologie. Munich, 1927.
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una alternativa inevitable. Los mismos hechos aparecen con su tlti-
ma concreeién gracias al enfoque individualista. De aqui la nece-
sidad de que comprendamos de antemano el problema planteado
. por estos dos términos: individualismo-universalismo.

1. PLANTEAMIENTO DEL PROﬁLEMA.

Si ge plantea con justeza la cuestién de la maturaleza de la so-
ciedad, no pueden resultar mas que dos posibilidades fundamenta-
les: jEs la sociedad una mera suma de fenémenos, cuyas raices
dltimas se encuentran siempre en los hombres aislados, o se trata
de una realidad sustantiva, supraindividual? En otras palabras:
¢Qué es lo primero en el orden légice, €l individuo o la sociedad,
la parte o el todo? No cabe un tercer términe.

Por consiguiente, el concepto de sociedad (que incluye, a su vez,
los de economia y economia politica) no puede ser concebido mas
que de una de estas dos formas: o como una especie de agregacién,
un monién de arena, un mecanismo en el que cada pieza lleva una
existencia auténoma, y donde la eficacia conjunta es conseguida
mecanicamente, esto es, por una fuerza exterior; o como un fodo
independiente, como el de un organismo, en el cual las paries no
son més que relativamente independientes y viven su existencia
como mimbros, esto es, como soportes de determinadas funciones,
gozando de vida propia, pero sosteniéndose, en ultimo término, de
la fuerza vital del todo.

En este caso, el concepio de organismo no habra de ser enten-
.dido como cifra de una serie de fenémenos fisico-quimicos, es de-
cir, como una maquina; tendrd que serlo supermecanicamente
—por ejemplo, vitalistamente. Sélo entonces pueden equiparar-
se los términos “orginicamente”, “universalistamente”, “totalitaria-
mente”; de otro modo, el pensamiento se desliza a lo mecénico y
atomistico, ’

La opinién primera, segin la cual los individuos constituyen lo
esencial, el fundamento dnico de la sociedad, que se halla integra-
~da sélo por individuos, en cuya existencia se agota, es lo que se
:»:rllama el individualismo. La otra opinién, segiin la cual lo primario
“es el todo social, la conexién de los individuos, constituyendo
este todo la base de la sociedad y del mundo de los fenémenos so-
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ciales, se llama universalismo, que, en un sentido més amplio, aun-
que mas impreciso, se designa también como “colectivismo”, o
“concepcién organica”, o “transpersonalismo”.

2. EiL INDIVIDUALISMO.

La concepcién individualista de la sociedad y de la economia
parie ‘de los individuos como seres determinados por si mis-
mos. Constituyen individualidades autarquicas; las acciones que
fundan la sociedad, el Estado, la economia, son autarquicas accio-
nes individuales. La sociedad es asi una pluralidad, una suma de
individuo, el Estado la suma de las voluntades de los cinudadanes,
la economia social suma de las voluntades de los que participan
en la ecomomia, méas exactamente: la concurrencia de las diversas
acciones econdémicas individuales inspiradas en el interés e cada
uno, de modo que el mercado (ideado como concurrencia de los
individuos) se convierte en el esquema fundamental de la eco-
_nomia.

Prevalece la idea de que el individuo es antes que la sociedad;
el ciudadano, antes que el Estado; el creyente, antes que la Iglesia;
el individuo econémico, antes que la ecomomia macional; la parte,
antes que el todo.

Esta concepcién, que también puede llamarse atomistica, no
exige supuesto alguno para el individuo auténomo. Lo que descan-
sa en si mismo no requiere uma potencia superior que lo funda-
mente, - no requiere mingdn sobre-ti (supraindividual) ; lo que
quiere decir que se ofrece ya la posibilidad del ateismo; si mno
existe ninglin metafisico sobre-ti, nos encontramos con el empi-
rismo (naturalismo, positivismo), y, por consiguiente, con el rela-
tivismo. '

Se ha intentado negar que la docirina individualista defienda,
en realidad, la autarquia espiritual de los individuos. Pero se pue-
de oponer que, efectivamente, la mayoria no tienen el valor de ser
consecuentes (especialmente hoy, porque un Stirner y los maestros.
de derecho mnatural de la época de las luces fueron mas consecuen-
tes), y lo que importa en una doctrina son los conceptos basicos del
sistema. Y cuando en estos conceptos—por ejemplo, los de pacto,
soberania popular, heteronomia del derecho, intercambio, etc.——e\,"
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individuo es considerado come independiente del todo, o, lo que
es lo mismo, como espiritualmente autarquico, que se determina a

si mismo, como anterior a la sociedad, al Estado, a la economia, en

ese caso la investigacién se halla orientada en sentido individualis-
ta. Aceptando que esto ocurra inconscientemente—ya que es dificil
pensar que se cometa a conciencia semejante falta—, nada cambia
por eso el contenido conceptual de las doctrinas asi originadas.

Por esta razén tendremos que volver constantemente a este pun-

to decisivo. Lo importante es que para todo individualismo la so-
ciedad no es fundamentalmente mas que un pure fenémeno aditi-
Ve, una conjuncién o acoplamiento o amontonamiento de partes
que som pemsadas como existentes con anterioridad, completamen-
te y por si mismas. De ahi resulta que los concepios fundamenta-
Ies del sistema se originen con la mirada puesta exclusivamente en
los individuos y.pasando por alio las conexiones. Se niega la sus-
tantividad y la dignidad propia de esas conexiones, como es forzoso
negarlas con arreglo al sistema. Porque si todo deriva de los indi-
viduos no es posible que se dé un todo, una sociedad, como algo
propio e independiente. Una suma, un montén no esta integrado
més que por sus parfes, v en si mismo no es nada.

Asi se explica que el principio constitutive de esta coneepeién
de la sociedad sea, lo mismo teérica que practicamente, la liberiad.
Esta es la ley constructiva de la sociedad v la ley de vida de los
individuos. Porque si el individuo descansa en sf mismo y la cone-
xién de los individuos en la seciedad no es esencial, sélo la libertad
puede éstimular el desarrollo del individuo, y toda limitacién de
la misma seréd contraproducente. Este descansar espiritual del in-
dividuo en si mismo (antarquia espiritual o auto-determinacién)
implica el imperativo de su libertad. ‘

El pensamiento individualista ha seguido tres direcciones prin-
cipales: el anarquismo que, con el principio de Stirner, “nada hay
sobre mi”, niega consecuentemente el orden firme de la conviven-
cia y, por tanto, el Estado; el magquiavelismo (doctrina del po-
der), v la zeoria del pacto (docirina del derecho: natural). Para
el maquiavelismo, la sociedad y el Estado no son més que relacio-
nes de poder entre los hombres, el triunfo de los mas fuertes schre
los mas débiles. Es consecuente consigo mismo al sostener gue esta
relacién, pensada como puramente individual, puede ser sostenida
~con medios inmorales. Se dice en el Principe: “todo aquel que pre-

2
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tenda obrar moralmente en toda circunsiancia perecera emire una
muchedumbre que no se preocupa de ello; por esta razém, el prin-
cipe que quiera afirmarse tendra que acomodarse a obrar mal en
or isiones”. S .

La teoria secial individualista mas importante es la teoria com-
iracinal o el nueve derecho matural. En su forma més pura hace
derivar ¢l Estado de la guerra de todos conira tedos y del te-
mor de todos por todos, que rigen el estado primitive del hom- '
bre (Hobbes). Para dar término a la guerra, Jos hombres formamn
un Estado, trapsmitiendo, medianie un pacto, el poder soberano
de cada uno a un centro comfin y creando de este modo orden,
devecho y ley. Segn este pacto, la sociedad y el Estado no som
por naturaleza méas que meras asociaciones. Da lo mismo para el
caso que el pac¢to originario se haya celebrado histéricamente. o
gue no represente mds que una pura posibilidad 16gica. Lo que es
esencial es ese concepto del Estado y de la sociedad como mera
organizacién de proteccién y seguridad, que tiene que salvaguardar
el principie de la libertad persenal y de la- autarquia interna de
1] miemhros; en consonancia con el concepto estrictamente aditi- -
vo de la sociedad v del origen apremiante, utilitario, de toda la
estructura socio-politica.

En el campo de la economia politica, las doctrinas de Quesnay,
Rousseau, Smith, Ricardo y sus discipulos, el liberalismo econd~
mico y politice, la tendencia librecambista y, finalmente, la escuela
de 1a utilidad final, austriaca, inglesa y latinas, representan formas y
variantes, mds ¢ menos desnaturalizadas, de la concepcién juridico-
natural e individualista del Estade, de la sociedad y de la economia..

3. Ei UNIVERSALISMO.

Bien distintas sen las respuestas gue nos ofrece el universalisma
para las mismas cuestiones. No se trata’ de la inversa del individua-
lismov, el més grave error gue se suele cometer corrientemente al
tratar del asunto. Si el individualisme coloca al individue sobre el
todo, no se ha de creer ‘que la teoria umiversalista cologue, por ¢l
conirarie, al todo sobre los individues, sin més, declarando la in-
significancia de éstos. Solamente algunas formas extremas y desvia~
das del universalismo van tan lejos; pero, por lo general, el pensar .
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universalista reconoece fundamentalmente el valor interno impres-
eriptible del individuo ¥ su autonomia moral. ;Qué se ha de en-
tender, pues, por universalismo?

No es posible una exposicién tan sencilla de las ideas funda-
mentales y de las variantes de las teorias universalistas como pu-
dimos hacerlo con el individualismo, ya que sus problemas son
mucho mis dificiles v enrevesados, Asi que en esta exposicién ra-
pida me contentaré con lo siguiente, Lo mis esencial en el uni-
versalismo es gue no concibe al individuo como basado espiritual-
mente en si mismo y auto-determinado, sino como miembro; lo
gque quiere decir: que reconoce el principio vital de los individues,
lo propiamente creador, en las relaciones espirituales reciprocas

entre ellos. El miembro hace referencia al todo. La sociedad es

totalidad, por tanto, realidad propia. La realided de la sociedad
no consiste en la suma de los individuos ni, por comsiguiente, en
estos individuos en cuanto tales, sino que reside en esa forma exig-
tencial peculiar al espiritu humano que nos ofrece la reciprocidad
espiritual y la unién esencial con los demds. espiritus, con los de-
méas hombres: en Ia comunidad. . v
La idea fundamental y metodolégicamente decisiva del univer.
salismo es que esta unién, esta relacign de hombre a hombre, es de
naturaleza espiritnal y creadora, moralmente esencial, de donde re-
sulta que el individuo, considerado en si mismo, no existe en ma-
nera alguna ni goza de autarqufa espiritual; Ia sociedad, por el
contrario, no es, en euanto tal, un mero agregado de puntos indi-
viduales, sino, mas bien, la totalidad que les da vida. El individua-
lismo parte del concepto del individuo absoluto, es decir, del hom-
bre como una potencia espiritual que descansa en sf misma, que
ge rige a si misma (autarquia espiritual) ¥ que si forma sociedad
—mediante el pacto, es por razomes de utilidad externa. El uni-
versalismo parte del concepto de sociedad como totalidad. espiri-
tual, de la que los individuos no son més que miembros espiritua-
les (é6rgancs). Como, segin la idea universalista, el nticleo central
de lo convivencia humana reside en 1a comunidad espiritual o dua-
lidad (en virtud de la reciprocidad que exige, por lo menos, dos
términaes), el crecimiento y devenir de los hombres conviviendo cons-
tituye un fenémeno propio y sustantivo, el protofenémeno de la so-
ciedad. El sugerir y revelarse mutuos—un desarrollo en reciproca
,,:implicacién——, fenémenos que superan con exceso el nivel mecanico
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y utilitario de una sociedad mutua, se convierten en el principio
de su desarrollo espiritual y moral. La sociedad se nos presenia asi
como principio creador de la vide individual, 1a forma espiritual de
vida del individuo.

Hay que distingnir entre comunidad espiritual o dualidad y el
obrar en comiin, que nosotros designamos como cooperacion.

Segiin la idea individualista, el hombre es intimamente inde-
pendiente y autirquico, mientras que para la idea universalista el
hombre se hace en y por la comunidad; antes de entrar en ella no
es mas que pura posibilidad, y una vez ya enla comunidad espiritual
es cuando puede desarrollar su individualidad -y su naturaleza mo-
ral. El universalismo abarca a los individuos en la sociedad, y sus
acciones en la economia, como miembros de un todo. El individuo
no se hace mas que en dualidad, enfrentandose con otro. De este
modo, ambos términos son miembros del todo. La accién econémica
es una aportacién, es decir, miembro en el conjunto articulado de
las aportaciones. Ni el hombre ni la accién pierden por ello su liber-
tad interior y su antonomia, porque el miembro posee una vida pro-
pia (vita propia articular), y no es posible que el todo aparezca sin
los miembros.

Para el universalismo, el todo estd siempre antes y por encima
de las partes. Porque el concepto de “parte” o “miembro” hace
referencia a algo superior, a un algo social supraindividual, y a éste
correspende, a su vez, un supraindividual metafisico. Con lo que
tenemos el idealismo.

La sociedad asi entendida, con un ser y dignidad propios, ne
es ya pura adicién, agregaci6n, asociacién para la seguridad; su
misién se caracteriza por uma reciprocidad y responsabilidad in-
ternas. E1 Estado se convierte de institucién provocada por la nece-
sidad en una totalidad moral y en una institucién educadora regida
por la misma finalidad y las mismas leyes de vida que el devenmir
moral-espiritual del individuo, esto es, por el bien.

Asf resulta que la esencia y ley comstructiva de la sociedad no
es ya, como en el individualismo, 1a libertad, sino la justicia, pero
1a justicia objetiva, o justicia distributiva, segin la nomenclatura de
Aristételes. La “justicia distributiva” nos indica que el individuo ha-
bra de ser formado como érgano del todo. A su lado se halla la
justicia que atiende al individuo desde el punto de vista de éste, 0
que podriamos llamar “justicia receptiva”. Quiere decirse que el in-
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dividuo sera convertido en “miembro” atendiendo al desarrollo de
sus capacidades mas nobles. Por eso el principio fundamental de la
justicia reza desde antiguo: “A cada uno lo suyo”—tanto objetiva
como subjetivamente, tanto en distribucién como en recepeidn.

Las formas més importantes de la concepecién universalista son
las signientes:

I. La teocracia;

2. Kl sistema corporative o por estamentos;

3. Muy cerca de esta concepcidn, la que entiende que el Estado
es un organismo, concepcidn justa, fundamentalmente, pero que se
desvia en cuanto empieza a tomar al pie de la letra las analogias
fisiclégicas;

4. La reforma social, que pretende incluir vinculos de caracter
universalista en el orden econémico individualista de nuestros dias,

mediante medidas de organizacién en favor de las clases deshere-
dadas;
5. Anélogamente, en el aspecto espiritual y cultural, la idea '

nacionalista y la idea cooperativista.

La concepcién més completa del universalismo, lo mismo en el
aspecto politico que econémico, es la corporativa o estamental. g

El socialismo, por el contrario, representa una forma mixta in-
organica, sobre todo en su modalidad marxista, porque se fija mas
en la comunidad de la gestién econdmica que en el aspecto espiri-
tual, representando, por lo mismo, una degeneracién mecanistizante
y materialista del universalismo (igualdad) (3).

El universalismo es tan viejo como el pensamiento humano. La
filosofia. social de indios y chinos estd empapada de él (Jos Upa-
nischadas, Laotse, Kungfutse) . Platén y Ariststeles lo defienden con-
tra los ataques individualistas de los sofistas. La escoléstica medie-
val representa una concepcién universalista de la sociedad y la eco-
nomia (Tomés de Aquino). Con el renacimiento y el derecho na-
tural, con Quesnay, Smith, Ricardo, Say, Senior J. St. Mill irrumpe
el individualismo. Por el contrario, Adam Miiller, Goerres, Baader,
los romanticos, Thuenen, List, Carey y, en parte, la escuela histd-

' rica ( Roscher, Schmoller) vuelven a defender el punto de vista uni--
versalista, que el autor de esta obra ha pretendido fundamentar

(3) Mass sobre el pariicular en mi libro: Der Wahre Staat, 2. edi-
cién, 1923. :
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de nueve metédicamente (en “Fundamento”), histéricamente (en
sus “Teorias principales de la ecomomia politica”), sociolégica-
mente {en su “Sociologia”) y politicamente (en “El verdadero Es-
tado”).

4. FE1L RETIRO.

A las dos direcciones contrapuestas en la manera de concebir la

naturaleza de la comunidad humana se puede afiadir, en un sentido
“condicionado, esta tercera direccidén.

No se trata de una idea completa acerca de la sociedad, porque
ni el Estado ni la sociedad podrian constituirse con arrveglo a la
misma. Pero representa el concepto de sociedad de toda mistica y

“posee no sélo cierta vigencia teérica, sino también histérica. El
recogimiento, retiro o estado recoleto es aquel que realiza el er-
mitafio o el hombre intimamente alejado del ajetreo del mundoe,
pretendiendo vivir tnicamente en comunidad con Dios, a quien
se enirega, subordinando a esa comunidad la comunidad con los

. hombres y las tareas de su vida. En el vetiro se busca de ma-

nera inmediata ese algo divino que rige la sociedad de los hom-
bres y el mundo, evitando el rodeo de otras almas o de las cosas.
Asi cuaja una postura ante el mundo, que considera que la vida -
verdadera mo se encuenira en nuestras conexiones con lag cosas
terrenas mi en las implicaciones de los espiritus, sino en un ir di-
rectamente tras las huellas misticas de Dios.

Asi como el individualismo hace prevalecer de manera abso-
luta la autonomia interna del individue, y el universalismo toma
corao fundamento su sociabilidad, aquella naturaleza suya gue tien-
de a la sociedad, lo que informa el concepto de la vida en el re-
tiro es el sentimiento humano de césmica dependencia y comu-
nidad, que se ha poteneiado hasta la exclusividad. El recogi-
miento condiciona la dualidad, y, por esto, se puede decir, con arre-
glo al concepto (no con arreglo a la sucesién): El retiro es antes
gue la dualidad. Fn el tiempo precede la dualidad, ya gue sélo
el hombre formado en ella puede alcanzar el estado recoleto.

1. Clasicos y fuentes: Las obras principales de los clasicos del
individualismo, Quesnay, Smith, Ricarde, I. B. Say, J. St. Mill,-
pueden verse en el apéndice sobre economfa politica. Las cbras
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méas importantes son: Principios de economia politice, de Ricardoe,
v Principios, de J. St. Mill.

Las obras principales de los clésicos del universalismo (en la
coleccién editada por el autor “Herdflame”, Gustav Fischer. Jena) :
Adam Miiller, Elementos de arte politica, 1809. Escritos escogidos,
edicidén Baxa. Santo Tomas de Aquino, sus Escritos escogidos, edicién
Schreyvogl. Platén, Cartas. Platén, La Repiiblica, edicién Andreae.
Fr, List, Peguefios escritos, edicién Lenz. Schelling, sus Escritos de
filosofia social, editados por M. Schriter. Baader, Escritos de filoso-
fia social, editados por Sauter. Hegel, sus Escritos de filosofia social,
editados por A. Bacumler. Fichte, Escritos de filosofia social, edita-
dos por Hans Riehl. AristSteles, Politica.

2. Obras modernas: H. Dietzel, Individualismus, en Haendwir
terbuch der Stwatswissenschaften, 4.2 edicién, Jena, 1922. O. Spann,
el articulo Figennuiz, en ese manual; Die Haupttheorien der Volk-
swirtschaftslehre, edicién 18, Leipzig, 1928. J. Baxa, Einfithrung in
die Romantische Staatswissenschaft, Jena, 1923. Max Wundt, Deuts-
che Weltanschanung, Munich, 1926. W. Saurer, Grundlugen der Wis-
senschaft, Berlin, 1926. X. Faigl, Ganzheit und Zohl, 1926. Baxa,
Gesellschaftlehre, 1917, Véase, ademés, la coleccién Dewssche Bei-
trige, editada por O. Spann y G. v. Below, Jena, 1926.







SEGUNDA PARTE

ALGO DE HISTORIA DF LAS DOCTRINAS

4 mejor introduccién para los temas de la filosofia de la socie-
E dad es, sin duda, una ojeada a las doctrinas histéricas, ya que la
filosofia actual se ha desentendido de la sistemitica v ‘de la mayor
parte de los problemas de aquella disciplina. Pero no es este lugar
oportuno para trazar una historia sistematica, ya que no es posible

hacerlo abreviadamente. Gomo no se trata mas que de una introduc-

¢ién, bastard con escoger algunas construcciones tipicas: Platén, el
empirismo, Kant y Hegel, haciendo mencién, de pasada, de la esco-
lastica, de Fichte y de Schelling.

BieLiocrAFIA.—No existe una historia sistematica de la filosofia
social. Sin embargo, podemos indicar, en la época moderna, la obra
maestra de Fichte hijo, dos voldmenes, Leipzig, 1850; el primer
tomo, historia de la ética, alcanza desde Hobbes a Schleiermacher,
y no constituye una mera historia de la ética, sino que, a propésito
de cada sistema, se expone la respectiva filosofia de la sociedad. Ver
también O. Dietrich, Historia de la ética, Leipzig, 1926 (hasta ahora,
tres volimenes, que alcanzan hasta 1a Reforma) ; Dempf, Etica de la
Edad Media; Th. Litt, Etica moderna (traduccién de la Revista de

‘Occidente). Ademas, los grandes manuales de historia de la filosofia.

1. PraTén.

La filosofia social de Platén hay que interpretarla desde el pun-
to de vista de la teoria de las ideas y no psicolégicamente. La opi-
nién corriente cree que Platén distingue tres partes del alma—es-
piritu, dnimo, deseo (mejor: sensualidad, en el sentido de vitali-
dad) ; sobre estas partes se basan, respectivamente, las tres vir-
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tudes: prudencia, fortaleza, templanza; sobre estas tres virtudes
o fuerzas del alma se levantan, a su vez, las tres clases: soberanos, -
guardianes, productores; de modo que el Estado no es otra cosa
quae el “hombre en grande” (4). Semejante interpretacién, ya con-
tradicha por Andreae (5), descuida por completo los fundamentos
metafisicos de la comsiruccidn platénica: la teorfa de las ideas. La
filosofia aciual pretende, en cierto modo, mejorar a Platén, y cree
conveniente, ya que ella misma no toma muy en serio la fundamen-
tacién metafisica, interpretarlo partiendo de la teoria del alma. Asi
resulta que el Estado de Platén viene a ser, para ella, el “hombre
en grande”.

La verdad es lo contrario. Mo se puede comprender la teoria
politica de Platén si no es partiendo de su metafisica (6), cuyo ntz-
cleo central lo constituye la teoria de las ideas; v la teoria del alma
no puede ser entendida, a su vez, si no es partiendo de la teoria
del Estado, que consiituye una teoria del espiritu total.

Segiin Platén, el Estado representa la idea de la justicia (7).
Esto tiene gran importancia, porque, de este modo, el mundo de
las ideas no es, como exige la metafisica platénica, un mundo allen-
de (trascendencia de la idea), sino uwn mundo que vive y actfia
aquende, en los Estados v en sus cindadanos. esto es, en los indi-
viduos (inmanencia de la idea). V

Platén parte de las exigencias objetivas del Estado, a las cua-
les corresponde la divisién tripartita de las clases, v cuya presencia
también en el alma demostrara Iuego. Asi Hega a los conceptos men-
cionados de las clases, y de las virtudes y facultades del alma, que
pueden exponerse esgquemdaticamente en la forma siguiente:

(4) FEn este sentido interpretan a Platén: Deussen, en su Historia
general de la Filosofia (Leipzig, 1925, pads. 295-97); Windelband: Pero
s teoria politica, lo mismo que su teorin de la virtud, guedas wltimada
caracteristicamente por su divisidn tripartits del alma. Zeller: Filosofia
de los griegos (Leipzig, 1922. IL, I, pag. 204). Hans Meyer: Historie de la
filosofia antigua (1925, pégs. 176-194). En contrs, Praechter: Filoscfia de
la antigiiedad. Bezlin, 1926, pdg. 274. '

(5) Wilh. Zndreae, edicién de los Escrites politicos de Plavén. Jena,
1923.25-26. Pag. 91 de la introduccidn a La Repeiblica (1925).

(6) Véase sobre la teorfa de las ideas de Platén mi Schépfungsgang
des Geistes, pig. 437. ’ .

(7} La justicia reside en la armonia de todas las virtudes, Huawociv,
esto es, olmwompoylin o T edutol wpdttew, hacer lo suyo (a cada uno lo suyo,
sgum cuigue). Véase para la teoria platénica de la virtwd, nada f4cil,
Andreae, edicién citada, II, 2, pigs. 87-90.
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ARTICULACION DEL ESTADO:
1, FExisten
tres clases: Soberanos o guardianes, Guardianes o ayudantes. Productores,
{dprovres o pohoreq) (pihaxes o énfroupor) (Bnpovpyor)
LA MORAL
2. A las clases correspondens:
tres virtudes: Prudencia. Fortaleza, Templanza.
(Boclor oppdvmore)  (dvBpein) (swgpostvy)
EL ALMA

3. A las virtudes corresponden:

tres faculrades del alma: Flspirita. Animo. Deseo (Sensualidad).
(6 hopotied, tambidn volc) (td BuposiBec) (1o ém Bupmmindy)

1. Teoria de los clases—Esta teoria de las tres clases, que, des-
de antiguo, han sido designadas también como “clase de la ense-
fianza, de Ia defensa y del sustento”, no puede ser entendida sino
partiendo de la idea de la justicia. La idea de la justicia o de la vide
recta exige una vida de la comunidad y erea, como copia suya, el
Estado, que habra de ser entendido como la totalidad de la comu-
nidad. Y articula la vida del Estado en forma que resultan tres
grandes circulos de vida o ramas funcionales, las clases. No es que
muchos individuos realicen algo de donde resulta el Estado, no; el
pensamiento de Platén es el signienmte: el Estado, como todo to-
tal de la vida, ofrece una determinada estructuracidn esencial,
que encuenira su expresién en determinadas ramas funcion;zl'es e
clases. Las funciones capisales estin roulizadas por Ias closies.

Lo méas importante de esta teorfa es que se inspira en la idea
de que deben mandar los sabios. “Si los filésofos no legan a ser
reyes de los Estades o los reyes v los que mandan no se hacen
filésofos reales y verdaderes, y no coinciden en una misma persona
el poder pelitico y la filosofia, sino que las diversas disposiciones
de aquellos que persiguen separadamente una cosa y otra se ex-
cluyen violentamente, no cesarin jamés las calamidades de los Es-
tados ni aun de los hombres, y semejante Estado no podra flore-
cer si antes...” (La Repiiblica, pag. 473 d/e). Asi reza la famosa sen-
tencia de Platén, que, como ha descubierto Andrae, se encuentra
Jjusto en medio de La Republica. La primera idea fundamental de
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Platén es 1a de escoger los sabios o prudentes, educarlos y entre-
garles las riendas del Estade, y para conseguirlo no le importa des-
trozar la familia e introducir la propiedad comin en la clase de
los guardianes v de los scberanos. Porque hay que impedir la for-
macién de una clase cerrada hereditaria. Con este fin, idea un sis-
tema de educacién que dura hasta los treinta y cinco afios, selec-
cicnando los mejores para ir elevindolos a etapas cada vez més al-
tas de formacién, en tdliimo término, a la filosofia. No podemos
ocuparnos de las ideas pedagégicas de Platén.

2. Teorie de las virtudes—Lo que caracteriza la filosofia so-
cial de Platén es que funda su teoria moral scbre la teoria poli-
tica. El verdaderc Estado abarea también, exhaustivamente, la ver-
dadera vida, la vida moral de todos. De aqui que la teoria del Es-
‘tado sea lo primordial. Para Platén, la moralidad no es otra cosa
que participacién en los contenidos del espiritu objetivo, funda-
dos en la idea. Lo que hace Platén no es predicar moral, sino mos-
trarnos en la vida la contextura real de la moralidad. En esta via
le han seguido Aristételes y Hegel,

Si el Estado, con sus diversas misiones y con las divisiones funeio-
nales correspondientes, estd ya dado de antemano, de su estructura

misma se deriva la necesidad de que cada hombre “participe” en éL
(La participacién o pédefic constituye un eoncepto fundamental
en la teoria de las ideas de Platén.) De la estructura y vida del
Estado deriva para cada clase su participacién peculiar, adecua-
da, en la vida del Estado, o, lo que es lo mismo, la virtud propia
de la clase. Porque se puede decir que los modos adecuados de
participacién constituyen las virtudes. De aqui resulta:

La prudencia représe'nta la manera perfecta de participar en
la direccién espiritual de la comunidad (al mismo tiempo signi-
fica 1a direccién espiritual de la vida humana en general); el va-
lor o fortaleza es la manera perfecta de participar en la vida del
Estado hacia fuera (guerra) y hacia dentro (admijnistracién, de-
recho) ; la manera perfecia de participar en las tareas de la eco-
nomia (y de la vida sensible en general) constituye la templanza.
La relacién debida entre las virtudes constituye la ]usttlcla, la
virtud suprema es la prudencia. v

Es evidente que esta teoria de las virtudes o de la participacién
se apoya, al mismo tiempo, en ciertas disposiciones (facultades)
del alma humana, a saber: el espiritu, el 4animo y el deseo. Esto
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no quiere decir que Platén sea un psicologista, en cuyo caso su filo-
sofia politica descansaria sobre su teoria del alma; quiere decir,
solamente, que esa participacién en el producto objetivo de la idea
de la justicia, en el Estado, no puede levarse a cabo sino en for-
ma que corresponda a las fuerzas y capacidades del alma hu-
mana. La consabida frase de que, segiin Platén, el Estado es el
“hombre en grande”, es menester invertirla: el hombre es el Escq-
do en pequefio,

De este modo, llegamos al meollo de la filosofia social de Pla-
tén. Esta se caracteriza por el

3. descenso de la idea, o trovés del espiritu objetivo, en ol espi-
ritu subjetivo. Si es la idea la que se manifiesta o representa en la
vida recta de la comunidad, este manifestarse la idea tiene que veri-
ficarse de arriba abajo; es un descenso desde el mundo de las ideas

~a cada hombre; y no un ascenso de cada hombre, a través de la

agregacién y asociacién de hombres que es el Estado, hasta la idea.
La concepeién corriente hoy dia acerca de la naturaleza del hom-
bre y de la sociedad es, mas bien, esta ultima. Suele creerse
que los individuos comsiruyen el Estado mediante sus uniones
(que son por el estilo de un “contrato”, como se imaginaba el
nuevo derecho natural). Este camino de abajo arriba nunca puede
ser recorrido por uma filosofia metafisica, especialmente una filo-
soffa como la platénica, que ve en el mundo de las ideas aquella
realidad suprema de donde procede el mundo infimo y terrenal
de las cosas. Todo el mundo antigue, y particularmente Platén, es
de opinién de que lo terreno depende del Cielo.

Este descenso de la idea de la vida recta a cada hombre no
ocurre sin mediscién—asi puede formularse también la idea fun-
damental de la filosofia social platénica. La mediacién la verifican
las formaciones del espiritu total, que, todas ellas, constituyen el
Estado y vuelven a manifestarse en esos tres circulos de vida a que
corresponden las tres clases. Estos circulos de vida, a pesar del
modo de participacién clasista, no han de imaginarse como si cada
individuo tuviera que participar tnicamente en uno de ellos, sino
de forma gue cada uno participe en todos, pero en uno de manera
preferente. El sabio o prudente es a la vez valiente y moderado
(una gran idea, un poco excesiva para nuestro concepto corriente
de la sabiduria).

4. Concepto del gobierno en particulor—Si se ha de compren-

3
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der 1a comunidad y la calidad de miembro del individuo como un
descenso de la idea en la realidad de nuestra vida, esto implica un
concepto bien determinado acerca de la adecuada direccién cue
ha de recibir la vida de la comunidad, es decir, un concepto del go-
bierno. El sabio contempla la idea, y transmite lo contemplado. Go-
berpar no consiste en el ejercicio de los derechos soberanos subjeti-
vos ni en la realizacién de las buenas ocurrencias propias, sino que se
apoya en la contemplacién de las ideas, en el conecimiento de lo su-
pra-individual, de lo objetive. El sefiorio del sabio no se debe al po-
der de la fuerza, sino a la fuerza de lo que es valido objetiva~
mente. . ;

Esta es la razén mas poderosa por la cual Platén rechaza Ilo.
igualdad y erige un sistema jerirqumico. Lo que debe de imperar
y regir es la idea de la justicia, el bien, no un individuo conside-
rado como sujeto.

Los mejores investigaran el bien, ellos tendran que contemplar
la idea. Lo contemplado se comunicard autoritariamente por los
sabios 2 aquellos que no pueden contemplarla, que no son, por lo
tanto, capaces de conocerla y comprenderla por completo. “Para
que un hombre semejante (el hombre sensual o vital) sea domi-
nado por una fuerza igual a la del hombre m4s noble, decimos que
debera ponerse al servicio del mas noble, de aquel en quien im-
pera lo divino, y creemos ... que lo mejor para cada cual es que
esté sometido al imperio de lo divino y espiritual, sobre todo, cuan-
do los posee como cosa propia; pero también cuande se halle fuera
v por encima de él, para que de este modo todos seamos en lo po-’
sible iguales y amigos al estar gobernades por una misma cosa”
(Le Repiiblica, pag. 590 ¢/d).

Este concepto del gobierno, propic de todo idealismo objeti-
vo, no es sélo platénico, sino que puede calificarse de ario-primi-
tive. La formularia primitiva dice: orden césmico = orden cultu-
ral = order juridico (8). El orden cultural reproduce el orden
césmico (como ocurre hoy con la misa); el orden juridico repro-
duce los dos anteriores. La teocracia conmstituiria, por consiguiente,
la forma de gobierno mas légica. El sabio-santo sabe mejor que
nadie lo que el orden césmico divine exige como vida recta.

(8) V. Wolfgang Schultz: Die Sittenlehre des Zarathustra, en el
anuario de f. J. de la Universidad de Viena, 1913.

G
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Este concepto del gobierno se encuentra en la docirina de Zara-.
thustra y en los Upanischadas indios. También entre los viejos
chines, no arios: el gobierne significa para ellos la prosecucién
del Taos celeste. Lo enceniramos igualmente en la iglesia cristiana
con su doctrina bisica del corpus Christi mysticim (9).

No hace falta comentario alguno para comprender que todas
estas ideas no tiemen cardcter socialista, sino que representan més
bien lo contrario. Solamente en la supresién de la familia y de la
propiedad, en la clase escogida de los gobernantes (v s6lo en ella),
pueden verse pensamientos propios también del socialismo. En Pla-
tém, sin embharge, conservan wn sentide bien distinto (10).

Apéndice acerca de la escoldstica.

Encontramos un concepto semejante del gobierno en todas las
construcciones filoséficas del idealismo objetivo. Asi, en la escolis-
tica medieval, en el maestro Eckehart (11) y en el idealismo ale-
man, por ejemplo, en Baader (12) y Hegel.

En este sentido ha de entenderse a Tomas de Aquine cuando
dice que el bien no ey tal por institucién—ex institutione (Déoet)—
de los hombres, sino per se (natura, gioet). También esta dociri-
na marca la direccién de “arriba abajo”, no de “abajo arriba”.
El bien es ley de la naturaleza, lex naturalis, derecho natural;
pero no en sentido naturalista (naturaleza no significa el concep-
to global de la causalidad mecénica, de las leyes fisico-matema- -
ticas). Por el contravio, el bien o la ley moral natural descansa
en la participacién, perticipatio ( 1€dskic) en ley eterna divina, la
lex eterna (derecho natural divino). Mediante la aplicacién del
derecho natural—derecho mnatural que representa la participacién
en la ley divina—, que las circunstancias histéricas hacen tan va-
riable e incierta, resulta la lex humena, lo gque hoy lamariamos
“derecho positive”,

(9) Scheeben: Die Mysterien des Cristentums. 1911.

(10) V. W. Andreze: Der sogennante Kommunismus in Platos
Staat. Schmoller Jahrbuch. 1925, pég. 1.047. Spann: Hanprtheorien der
Volkswirtschaftslehre, pdsg. 128.

(11) Meister Eckhart, edicién Pleiffer. 1857, Nueva impresion: Gote
tingen, 1906; véase pdgs. 49, 2%, 501, 385, 27,

(12) En la coleceién Herdflamme. Fena, 1926, vol. 14, pag. 766.
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Vista a la luz de Platén la filosoffa social de Santo: Tomas, se
ofrece también como un idealismo objetivo. Existe un algo” su-
praindividual, un espiritu objetivo anterior a los individues y en
el que éstos participan. Es el mismo descenso de la idea y el
mismo concepto del gobierno.

. Esto debe de extrafiarnos tanto menos cuanto que la Edad
Media es la época en que se encarnan los rasgos fundamentales
del Estado platénico (13). La clase de los sabios, en forma de
estado clerical, puirido libremente a través de todas las capas so-
ciales, dirigia la vida del Estado y de la sociedad, ya de una ma-
nera inmediata (con las instituciones politicas de los principes de
la Iglesia y de los Papas), ya mediatamente (por la suprema di-
reccién espiritual de la vida y el prestigio de que gozaba la cla-
se); la santidad v la sapiencia comstituian los ideales de la clase.
Seguia la clase de los guerreros, o de los caballeros, que adminis-
traban el Estado en la guerra y en la paz y cuyos ideales eran el
valor y la nobleza de sentimientos. Derivado de él, pero con cier-
ta independencia, ya que presenta una jerarquia interna, es decir,
se halla ¢ su vez articulada en clases, 1a burguesia y, por lo menos
en parte, los labradores. Pero todavia muestran con mas claridad
esta vertebracién platénica’ del Estado las Srdemes de caracter
mixto, no exclusivamente espirituales, en especial las érdenes de
caballeria. / : '

Dice Willmann (14): “las érdenes de caballeria de la Edad
Media, 1a misma orden de los caballeros teuténicos en Prusia, fun-
dadora de Estado, gozaban de wna constitucion tan distante de
la platénica. La sustancia ideal en gue se asienta todo, la doctrina
suprema, es la cristiana, representada por los sacerdoies que, en
ese sentido, poseen la direecién en el Estado de las érdemes ca-
ballerescas. En su formacién siguen las mismas etapas que los
jefes de la comunidad platémica: a la educacién musical corres-
ponde la formacién gramatical de los oblatos; a la etapa mate-
matica media corresponde el cuadrivium, y al piniculo dialéctice,
los estudios teolégicos. Todo lo que se refiere al servicio divino
y a la vida religiosa se fija desde el centro, agqui Roma en lugar

(13) Indicado va por Ranke: Historia Universal. Leipzig, 1898, 1 vo-
lumen, cap. VIII, pés. 239.

(14) Willmann: Historia del Idealismo, I, 2.* edicién, 1907, pig. 456.
Véase también Andreae, I1, 2, pdg. 150.
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de Delfos. Los caballeros hacen las veces de los chhaxec, como
miembros de la orden sin familia ni propiedad; a la formacién
gimnéastico-musical de los pohaxes, se' puede comparar la prepa-
racién de los caballeros; las comidas en el refectorio correspon-
den a las syssitias. A la clase que ocupa el tercer lugar en Platén
corresponde la de los laicos, en vinculo con los sefiores mediante
la religién, pero sin tomar parte en el gobierno. Las clases directo-
ras no son hereditarias, sacerdotes y caballeros encuentran sus
sucesores en el estado laical, siendo lo que decide las cualidades
personales. El interés politico se halla contrapesade por el as-
pecto contemplativo de la orden; asf, muchos caballeros, luego
de haber ejercido durante largos afios en un bailio o marca las ta-
reas gubernamentales encomendadas por los jefes de la orden,
vuelven a la celda claustral, y un ideal parecido, de unién de la
accién y de la contemplacidn, expone Platén”.

La historia demuestra claramente que el Estado propugnado
por Platén no es una utopia, sino que ha sido realizado, en algu-
nos de sus rasgos, aun en los Estados méas desfigurados, en las ti-
raniaz lo mismo que en las democracias, por la misma razén que
el cuerpo enfermo vive de la salud ¥ no de la enfermedad.

II. La riLosoria socian pEL EMPIRISMO.
1. La epistemologia y la psicologia del empirismo,

El empirismo pretende referir todo el saber humano exclusi-
vamente a la experiencia (eprmepog, sabedor). Pero todo depende
del concepto de experiencia. El empirismo cree que los hechos son
percibidos en la experiencia cada uno de por si, en su ir v venir, es
decir, como meras determinaciones concretas, no como expresion
de algo suprasemsible que se manifiesta en ellos. Semejanie con-
cepto de la experiencia tiene que limitarse, naturalmente, a las
impresiones de los sentidos, a la experiencia sensible. Porque si se
excluye lo suprasensible ne nos queda mis que lo puro sensible.
De aqui que todo empirismo tenga sus raices tdltimas en el sen-
sualismo, y es en si mismo sensualismo ¥, por comsiguiente, natu-
ralismo. ‘

Esta concepcién, en el fondo, es la propia de los nominalistas,

3
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que pueden ser considerados como predecesores de los empiristas

modernos. Entre los méas importantes: Hobbes: Leviathan, 1651;
una seleccién en el volumen 157 de la Biblioteca Filoséfica, edita-
da por Frischeisen-Kéhler; Locke (Essay concerning humon un-
derstandig, 1790) ; Hume (Investigaciones acerca del entendimiento
humano, 1776); Condillac, Veoltaive, Holbach, Helvetius, Lamet-
trie; Rousseau; empiristas son también los positivistas, que pre-
tenden distingnirse de aquéllos—algunos expresamente materialis-
tas——por una mMayor reserva: Comte (Cours de lo philosophie po-
sitiv., Paris, 1830-1846, 5 vols.) ; L. Feuerbach: Wesen des Cristen-
tums, 1842; J. St. Mill (Logice, 1843) ; Ricardo Avenarius (Kritik
der reinen Erfahrung, 2. ed., 1907) ; E. Mach: Analyse der Emp-
findungen, 4> ed., 1903,

Iz teoria del conocimiento del emplrlsmo es también sensua-
lista. Puede ser caracterizada con el conocido principio: nihil est in
intellectu quod non fuerit in sensu (15). Este principio significa que
el espiritu humano no posee ninguna otra fuente de conocimiento
que no sea la experiencia sensible. El espiritu humano es una tabu-
la rasa, se comporta en pura pasividad, recibe las impresiones de
los semtidos sin afiadir nada propio a la experiencia (no posee nin-
gin « priori). El pensamiento se nutre de imagenes del recuerdo
y de sus asociaciones, derivaciones y sublimaciones de las impre-
siones sensibles. Las representaciones de caracter gemeral o con-
ceptos son, en realidad, representaciones individuales. El pensar
es un acentecer, como olro acontecer cualquiera de la Naturaleza.
Las leyes que rigen este acontecer son las de asociaciém. Kl con-
cepto de verdad resultante es sensualista, ya que el contenido del
conocimiento procede de la experiencia sensible; positivisia, ya que
ese contenido es producto exclusivo de hechos positivos; relativis-
ta, ya que los contenidos de la experiencia son variables y la ver-
dad no puede ser sino relativa; subjetivista (es decir, individualis-
ta), ya que el sujeto individual es quien realiza la ‘experiencia y
crea el conocimicnto; finalmente, es escéptica, porgue se duda de la
posibilidad de la verdad. Con un gesto de reserva los modernos:
califican su escepticismo de “agnosticismo”, “no conocemos”, en lu-
gar de “dudamos”.

15 Tl principio se halla en Avistételes, pero tiene un sentido muy
c11st1"1t0, pues el concep to intellectus agens correspon&e al a priori
kantiano. .
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A esta liquidacién del concepto de conocimiento v de verdad
corresponde la liquidacién del concepto de alma. Las ideas meca-
nicistas acerca de la Naturaleza, que la consideran como un remo-
lino de atomos, se trasladan al campo de los femémenos animicos.
El alma no es méas que un amasijo de represemiaciones (Hume:
bundle or collection). E1 “yo” ne es més que el transito de una re-
presentacién a otro. No existe un yo, no existe una unidad inde-
pendiente, sustancial, permanente de las representaciones. El alma
se resuelve em una mecinica asociativa—teoria “maquinista” del
espiritu. Lametirie llama al hombre méiquina (16) ; Condillac (17)
establece la famosa comparacién de la estatua de mérmol que va
recibiendo sucesivamente los sentidos; se enriquece asf su caudal
de sensaciones, que son reproducidas y combinadas, lo que da ori-
gen a la mecinica asociativa. El yo constituye la totalidad de las
impresiones sensibles. Al lema Phomme machine corrvesponde le
monde machine de la teorfa mecanica o maquinista del mundo
(Helbach, Sysiéme de le nature, 1770; mas tarde: La teoria cosmio-
génica de Laplace). La mecénica asociativa excluye toda voluntad
libre. Porque las representaciones que se presentan y desaparecen
a tenor de las leyes de asociacién llevan en el tono placentero o
desagradable los pesos o motives que impulsan acabadamente el
obrar humano. La mecénica de los pesos de placer y desagrado
determina el obrar.

2. Filosofia de la sociedad..

La filosofia social del empirismo coloca consecuentemente en el
punto céntrico: 1. el individuo; y 2. su sentimiento de placer. La
sociedad y el Hstado no tiemen realidad propia; la tinica realidad
es el individuo. No puede ser de otro modo con arreglo a los ras-
gos fundamentales del empirismo. Porque sélo los individuos tie-
nen realidad; mas exactamente, tampoco el individuo es real en
su todo, sino que éste consiste en un torbellino de dtomos psigui-
cos, las representaciones, que encuentran su raiz tiltima en las im-
presiones de los sentidos. La realidad dltima de la sociedad la cons-
tituyen, por consiguiente, las impresiones sensibles aisladas. Comeo

(16) L’homme machine. Leyden, 1748.
(17) Traité de sensations. 1754.
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estas impresiones no figuran en cuanto tales sino en aquellas bund-
les or collections de impresiones sensibles y sus derivados que lla-
mamos individuos, nada mas natural, obvio e inevitable que con-
siderar al individuo como la tinica realidad primordial que existe
en la sociedad.

a) Teoria del Estado.

En consecuencia, la teoria politica se concibe como sigue (18):
el hombre, en su estado primitivo, vive aislado, como una “bes-
tia que vaga solitaria”, segin la expresién de Nietzsche. De aqui
resulta, en términos esquematicos, lo que ya indicamos en oira
ocasién: aquel estado primitive impracticable estd caracteriza-
do por la “guerra de todos contra todos” y el “miedo de todos
por todos”. Se pone término a este estado con la celebracién
de un acto politico, el contrato primitivo. En él cada uno re-
nuncia a una parte de sus derechos para asegurarse la otra par-
te (propiedad y seguridad) de una manera menos penosa y mas
completa (por consiguiente, por egoismo).Se busca un soberano que
vigile el cumplimiento del contrato. El soberano es el Estado. De
donde se sigue: 1. El Estado es una ficeién, no le corresponde una
realidad en si, sino que svevderiva de los individuos. 2. El Estado
es algo esirictamente externo y titil; porque el individuo sigue
siendo, sin Estado, un hombre, un individuo espiritual y moral;
el Estado, al garantizarle la propiedad y la seguridad, le propor-
ciona solamente utilidad exterior, condiciones externas de vida.
Hay que reconocer que ésta sigue siendo todavia la opinién co-
rriente y la que se emsefia en la mayoria de los manmales. Nada
mAs natural y schreentendido en la practica politica y en la cien-
cia universitaria que esta idea de que el Estado se compone de los
cindadanos, que son los que lo integran y consiruyen (idea expre-
sada también en el derecho electoral de nuestros dias); y también
gue la misién del Estado no es otra que proporcionar auxilio ex-

(18) En este sentido ya Hobbes, pero también sus predecesores y con-
tinuadores hasta Comte, J. St. Mill v casi todos los manuales. Estos dlti-
wos silencian vergonzosamente la teorfa del contrato y del empirisme -
puro, pero las conservan en sus conceptos fundamentales. F.s cierto que en -
Hobbes v en otros se hacen salvedades antiindividualistas, pero ello no
cambia la naturaleza de los principios fundamentales.
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terno a los individues. La vida espiritual, se cree, no puede tener
otro escenario que la conciencia de cada individuo; el Estado queda
fuéra de juego. Siguen luego, comsecuentemente, otros conceplos,
como el de soberania popular, pero no podemos desarrollarlos
aqui. ‘

No se trata en esta teorfa juridico-natural del Estado de si éste
ha nacido histéricamente de un contrato, sino de si es necesario
concebirlo como subsistente en virtud de un contrato de los indi-
viduos.

b) Teoria del derecho.

A esta teoria del Estado corresponde una teorfa juridica. La
esencia del derecho es fijada en esta forma: que la libertad de
eada cual sea limitada lo menos posible por la libertad de los de-
mis. Este es todavia el concepto del derecho en Kant. Pero, por
su gentido, este concepto sigue siendo valedero para toda filosofia
social de cardcter empirista y para la escuela neo-kantiana.

Semejante definicién del derecho esti absolutamente justifica-
da. Si el individuo constituye la realidad primordial, originaria, el
principio politico supremo habra de ser: libertad para los indivi-
duos. Y si el Estado es una asociacién de individuos (que concep-
tnalmente, y acaso histéricamente, son anteriores a ¢I), se explica
que la asociacién politica se establezca de tal modo que permita a
los individues la mayor cantidad posible de libertad. Esto se realiza
mediante el derecho. El derecho justo de los empiristas busca
el grado mas alto de libertad individual. Mediante la mayor libex-
tad posible, es como mejor se favorece, o como menos se impide (19)
el desarrollo de aquella realidad que constituye la fuente autéunii-
ca del Estado, el individuo. Con igual consecuencia debe decirse
que el dereche es algo exterior y utilitario. A la exterioridad del
Estado corresponde la hetercnomia del derecho. Por el contrario,
la moral es auténoma, en'corres'pondencia con la autarquia o auto-

determinacién del ser humano, independientemente de la colecti-
vidad.

(19) DPara més detalles acerca de los principios de lbertad, igualdad
y fraternidad, en su contenido sociolégico, véase mi libro Der wahre
Staat, pags. 23 y 54.
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¢) Teoria de lo moral.

A tenor de la teoria psicolégica, el principio fundamental de
la moralidad no puede ser otro que el sentimiento de placer; y a
tenor de su teoria de la sociedad este sentimiento es el del indi-
viduo. Como no existe en realidad un alma, sino meras representa-
ciones, subrayadas de placer o dolor, y el mecanismo de las magni-
tudes de placer y dolor asegura siempre aquel obrar del individuo
que represenie para él placer maximo, se signe que la teoria
moral no podra hacer otra cosa que tener en cuenta esta ley esen-
cial de la vida psiquica, reconociendo al placer el valor decisivo
(hedonismo). Al mismo resultado se Ilega partiendo de la socie-
dad. Sociedad y Estado no poseen realidad propia, se derivan del
individuo, asi que no representan mas que un rodeo del individuo -
hacia si mismo. Ahora bien, si la teoria de lo moral quiere respetar
esta ley esencial de la sociedad, tendra que perseguir el mayor grado
de realidad para aquello que consiituye la fuente de la realidad
del Estado, esto es, el individuo. Desde el punto de vista de la teo-
ria social habra que perseguir también el grado supreme de pla-
cer del individuo. Sin embargo, como la scciedad significa un ro-
deo del individuo hacia si mismo, el placer no hay que buscarle
inmediatamente, sino mediante la sociedad. Esta mediacién pro-
porciona, al mismo tiempo, permanencia. De aqui que la ética
moral no pueda reconocer como “bueno” (bueno =7itil) lo que
en cada momento y situacién particular sea conveniente para el
individuo, sino aquello que le sea provechoso a la larga. Come
esta teoria de lo moral pretende ser también upa ética social, acaba
por aceptar el principio de que la utilidad ha de ser la del mayor nti-
meyro. Por esto podemos considerar como culminacién de. esta
direccidn filosdfica el famoso principio de Bentham, segiin el cual
lo que decide es la felicidad mayor del mayor niimere. Otro inten-
to de superacién de la ética individual consiste em recurrir a los
sentimjentes de simpatia, a los impulsos sociales, a la compasién.
Lo social se funda en heches psicolsgices de los individuos (que,
por otra parte, pueden variar a discrecidn, pues que a nadie se le
puede prescribir en impulse, y cada cual puede combatir o culii-
var los suyos).

En todos estes casos 1a moralidad ha reto toda relacidén com lo
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suprasensible y hasta con el mundo espiritual supraindividual, con
la cultura.

d) Teoria de la economia.

El punto de partida lo constituye el individuo con su interés.
En Smith y sus continuadores vemos con claridad, por primera
vez, la nueva construceidn teérica. De esta seccién nos ocuparemos
mas adelante al tratar de los supuestos filoséficos de la economia
politica.

Lo que persigue el empirismo y constituye. su logro es, como
se habra notado, la disolucién de todo lo supra-individual:

reduccién del concepto de idea;

reduecién del concepto de verdad;

reduccién del concepto de alma y negacién del yo (como la
inmortalidad es imposible, el resultado es el ateismo) ;

reduccién de la conexién de lo moral con lo metafisico (y, como
resultado, el utilitarismo) ;

reduccién de la sociedad y del Estado a meros individuos (in-
dividualismo) ; :

reduccién del objetivismo en subjetivismo;

reduecién de la teleclogia en causalidad mecénica.

Escepticismo, ateismo, utilitarismo, individuolismo, ntomismo
y cousalided mecdnica son las consecuencias capitoles de estas re-
ducciones y constituyen los rasgos fundamentales de todo pensar
empirico naturalista,

1. XanT.

¥ant ha mantenido el individualismo en la teoria moral y po-
litica, pero como comstruye ese individualismo sobre bases no em-
piricas, proclamande la necesidad de un e priori lo mismo para
1a moralidad que para el espiritu humano en general, ha hecho po-
sible su superacién posterior, abriendo el camino a un auténtico
idealismeo objetivo.

Lo que caracteriza a Kant son las posturas de tramsicién que
"siempre adopta. No representa la culminacién y plenitud de
1a filosoffa, como pretendén las escuelas neokantianas. No obs-
tante, su filosofia representa una hazafia inaudita. Con él el espiritu
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aleman se salva por sus propias fuerzas del cieno del empirismo

y de la “ilustracién”. Kant es el primero que en una época comple- -
tamente empirista e “ilustradora”, emtregada a oscuras potencias,” * -
llena el templo de la ciencia de luz y de dioses.

Para comprender la teorfa social y moral kantianas es menes-.
ter dirigir una mirada a todo el conjunto de su sistema.

Su sistema ha sido imterpretado en estos tltimos tiempos de
diversas maneras, pere siempre con creciente profundidad. Hacia
el afic 70 se ofrecié una interpretacién mas bien fisiolégica (Heln-
boliz, Fr. A. Lange). En la actualidad, luego de una interpreta-
cién logistica pegadora de toda metafisica (escuela de Marburge
y otras) se han legado a reconocer nuevamente las raices metafisi-
cas del pensamiento kantiano (20).

A) 1AS IDEAS FUNDAMENTALES DE LA TEORfA KANTIANA DEL CONO-
CIMIENTO.

1. El a priori. La espontaneidad.

Kant, al plantear el problema, signe a su adversario el empiris-
mo. Lo busca en su propio terreno, irasladando asi el lugar de las
discusiones a la teoria del comocimiento.

El empirismo contesta la pregunta de cémo se produce el
conocimiento con la citada férmula: nihil est in intellectu quod
non fuerit in sensu. Ya Leibnitz habia objetado: nisi intellectus
ipse (21). Se puede decir, en cierto sentido, que la teoria kantiana
del conocimiento ne es otra cosa que el desarrollo de esa respuesta
definitiva: nisi intellectus ipse. Kant examina el hecho del cono-
cer en su raiz. Las impresiones sensibles no pueden ser considera-
das como fenémenos mecéanicos a la manera del sello que se impri-
me en la cera. De aqui la pregunta fundamental que se hace Kani:

T (20) V. Max Wundt: Kant als Metaphysiker, 1924; Mik. Hartmann:

Metaphysik der Erkenntnis, 1925, y los trabajos de H. Heimsoeth, Bru-

no Bauch, ete. Anteriormente, la concepcién metafisica fué representada

por Fichte, hijo, yv. Kuno Fischer (Kant, 1. edicién. Heidelbers, 1860; %

6.* edicién, 1928). R it
(21) Recuérdese la inversién de este principio realizada por Hegel:

nihil ist in sensu guod non fuerit in intellectu.
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;Cémo es posible la experiencia? El resuliado de su investigacién
es el siguiente: la experiencia es posible tinicamente si existe algo
anterior a la impresién sensible y sin mediacién de ella, es decir,

“el entendimiento mismo (intellectus ipse), algo preempirico, pro-

to-racional, como lo amé mas tarde Fichte, hijo, un a priori como
lo Hamd Kant.

Kant pretende mostrar la existencia del e priori en el pensa-
miento, distinguiendo enire juicios amnaliticos y sintéticos. El juicio
analitico (todos los cuerpos son extensos) no afiade nada nuevo al
sujeto; lo contrario ocurre en el juicio sintético (todos los cuerpos
son pesados). Como, segfin Kant, existen juicios sintéficos que
no proceden’ de la experiencia (por ejemplo, todos los juicios ma-
tematicos), esta sintesis no es posible si no es mediante algo pre-
empirico, mediante un @ priori del entendimiente. Las formas dis-
tintas del a priori se llaman “categorias” que, como se sabe, Kant
derivé de la clasificacién de los juicios en la 1égica formal. El
a priori de todos aquellos juicios que expresan la necesidad de la
sucesién de los fenémenos “seglin una regla”, constituye la catego-
ria de “causalidad”. Otro ejemplo, que vamos a explicar mas de-
talladamente, lo constituye la categoria de “unidad”.

El @ priori del juicio matematico 7-5=12 es la categoria de
“ynidad”. Desde el punio de vista empirico, 7-+5=12 no es mas
que una sucesidn de “posiciones”: =10 =TT
Pero, segin Kant, no basta una mera sucesién de “posiciones”
para que tengamos la unidad 12 en cuanto tal. Se trata de una ae-
¢ién sintética, sintesis no fundada en material empirico, por con-
siguiente, una accién apriorista, sintética, es la que crea la: uni-
dad 12 como tal unidad, la cual es siempre la misma, aunque colo-
quemos 4-4-8=12, 0 64-6=12. Para que el juicio matematico
sea posible es menester que las doce “posiciones” aisladas se mue-
van en la forma @ priori del pensamiento representada por la ca-
tegorfa de “unidad”. Podemos imaginarnos que un débil mental
se figura la seriacién [//[/[] - []]]/[» peve no sera capaz de abar-
car la suma como unidad, es decir, sintéticamente (de modo que las
diversas posiciones permanecen cadticamente unas junto a otras
y, por lo tamto, ne podra emitir ningén juicio matematico.

Todos los juicios sintéticos puros son a priori. Por esto mismo

- ‘el objeto no esta ya pensado por el hecho que tengamoes una suma

de impresiones sensibles. Por ejemplo, quien ve un arbol, verde,
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oscuro, duro, cilindrico, etc., no posee todavia el “objeto”. Sélo
posee una “rapsodia”, un caos de impresiones y caracteres. Sola-
mente cuando estas impresiones y caracteres quedan comprendidos
en una unidad mediante la categoria de sustancia (produciéndose,
por tanto, una sintesis @ priori), surge del caos un cosmos, e} “ob.
jeto” arbol. -

Al concepto del a priori se enlaza en Kant otro fundamental:
el de “esponianeidad”. La sintesis se realiza mediante aquella
actividad interna del espiritu que Kant denomina “espontaneidad”
y Fichte “autoposicién”. La “sintesis de la apercepcién trascen-
dental”, como lama también Kant a la espontaneidad de la con-
ciencia, es la que presta unidad a numestra conciencia en general.
La espontaneidad es la que hace que nuestra conciencia no sea
tampoco una “rapsodia”, sino uwnidad, en la cual- todas las diver-
sas representaciones se acompafian de un yo (“yo” S0y quien’ pien-
sa y hace todo eso).

2. Critica del a priori kantiano.

La idea de Kant, segiin la cual nuestra sensibilidad y nuestro
pensar no reciben mecénicamente las “impresiones”, sino que éstas
suponen ya algo activo en el espiritu; por consiguiente, que a la
base del procese de la experiencia y del pensar se halla un algo pre-
emipirico, un a priori—quiere decir que les precede légicamente—,
es indiscutiblemente cierta, ¥, en su forma mas general, pertenece
a la filosofia idealista de todos los tiempos. Un error incompren-
sible de las nuevas escuclas consiste en. limitarse a buscar en Kant
unicamente lo @ priori. Sin embargo, serd una aportacién definitiva
de Kant el haber conquistado para la filosofia, frente al empiris-
me, el concepto del @ priori, con una nitidez v certeza no aleanza-
da hasta &L En la historia del idealismo encontramos el g priort
(en forma ohjetiva) en Platén, con la “idea”; en Arisidteles v la
escoléstica, con Ia “forma”; en Hegel, con la “dialéctica” del es-
piritu (los avances dialécticos del espiritu) y su plenitud en la
“idea”. Todos estos comceptos representan aquelle preempirico,
superior, precedente légico, que, como ha mostrado Kant, hace
posible el heche de la experiencia. Como reza la conocida frase de
Aristételes: “No es la piedra la que estd en el alma, sino la forma
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de la piedra” (22). También el concepto de actividad interna, de
automovimiento, de espontaneidad, que sirve para esclarecer la
fuerza sintética y el modo de las formas ¢ priori se encuentra en
todas las construcciones idealistas. En Platén es el “automovimien-
t0” del alma; en Aristételes, en forma mas determinada, lo que la
filosofia escolastica designé como intellectus agens (voic TOLTIXCG ).

El defecto fundamental del o priori kantiano es la subjetivi-
dad. Un ¢ priori meramente subjetivo es un concepio que no puede
ser pensado por completo. No es apto para constituir un sistema
cerrado de conceptos filoséficos. De aqui el concepto de “cosa en
si”, ‘que rebasa claramente el a« priori subjetivo. Pero admitida
una “cosa en si”, tiene también que “afectar”, como decia Kant,
o cual es también igualmente irrepresentable (porque ek afectar
supone causalidad y la cosa ya no seria en si, sino que mantendria
una relacién categorial con el yo). Y si abandonamos el concepto
de cosa en si, como pretenden los neokantianos, el resultado sera
el solepsismo; ademas, el o priori subjetivo nos Ileva a la conmtra-
posicién irreductible entre “fendémenc” (guwvipevev) y “cosa en
si (vodpsvov), error en el que coincide Kant con Hume, como si
el espiritu no dispusiera més que del “material” de la éxperiencia,
que no puede ser mas que una “rapsodia”, un caos y, por lo mis-
mo, s6lo después puede ser formade por lo preempirico.

Ninguna “teoria pura del conocimiento” puede vencer estas difi-
cultades, como nos lo muestran los esfuerzos de los dliimos dece-
nios. Es menester un a priori objetivo, ontolégico. Los viejos sis-
temas idealistas habian fundamentado su teoria del conocimiento
sobre este a priori ontolégico, como nos lo muestran las “ideas”
platénicas y el concepto aristoiélico de la “forma”. El idealismo
postkantiano habia de seguir la misma via. Fichte inicié el nuevo
curso. La autoposicién del yo representaba para éI la cosa en si;
la consideraba, con razém, como aquel punto noumenal desde el
cual se puede llegar al mundo objetivo, a la cosa en si. El yo abso-
luto, que debe hallarse forzosamente tras la auteposicién (espomn-
taneidad) del yo empirico, amplia el e priori subjetive hasta ha-
cerlo objetivo, v, finalmente—en Schelling v Hegel—, convierte
_ la teoria de conocimiento en ontologia.

(22) Arist6teles: Acerca del alma.

l::
L
L
L
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B) LA PUNDAMENTACION DE LA MORAL PoR KawT.

1. El a priori moral.

Lo preempirico o a priori, basado en la espontaneidad de la
conciencia (la “sintesis de la apercepcién trascendental”) coms-
tituye el fundamento del concepto kantiano del conocimiento, del
concepto del yo en general. Al mismo tiempo la mjoral pisa terreno
firme. Porque asi como el yo cognoscente posee un a priori, lo po-
see también el yo moral o “practico”. Kant distingue, a la manera
tradicional, el conocimiento o razén tedrica del querer y del obrar,
o “razén prictica”. El a priori propio de la razén practica se en-
cuentra separando las motivaciones empiricas (causales, psicolss
gicas) de la voluntad de las motivaciones a priori. Las motivacio-
nes empiricas nos las proporcionan los valores de placer y des-
agrado, los “motivos”. Kant se mueve aqui, fundamentalmente, en
las vias de Hume y de la mecanica asociativa (Kant concede a los
empiristas bastante mis de lo justo y posible). Pero esto no repre-
senta para Kant més que la serie gemética de la voluntad. Ademés
de esta serie genética existe otra: la de las motivaciones del obrar
procedentes de la razdr, del walor, del deber. La referencia a los
motives ideales de la razén se llama deber (23). El deber o deter-.
minacién del obrar mediante motives de razén constituye el «
priori y goza de preferencia frente a la determinacién del obrar
mediante motivos placenteros o desagradables del deseo, o deter-
minacién empirica. Esta preferencia la expresa Kant con el famo-
so principio: “puedes puesto que debes”; y “razén pura es por si
sola practica”. Pero como todo acaecer en el mundo de los fené-
menos {y tamhién el acaecer psiquico) se halla, segiin Kant, deter-
minade naturalmente, lo inteligible (ideal, libre) tendra que pre-
sentarse como causacién natural. Asi se justifica ese método dua-
listico segiin el-cual lo moral habri de ser comsiderado, también,
dentro de la causalidad natural, pero conservando, al mismo tiem-
Po, su incardinacién dentro de la determiniacién ideal. De este modo
se logra no eliminar por completo el método empirista en la ética.

(23) vafo]egom., 113,
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Y de manera parecida a lo que, segiin Kant, ocurre en biclogia, la
idea no reviste aqui, en definitiva, mis que una significacién regu-
ladora—procedimiento insuficiente extremado hasta el ridiculo pox
la “filosofia del como 81",

El a priori de la razén prictica proporciona a los hombres la
ley del obrar. La ley moral universal, el llamado imperativo cate:
gorico. La ley moral necesariamente es formal, ya que Kant limita
el o priori a la forma. Entre las diversas formulaciones del impera-
tivo categérico aportadas por Kant la mas connotada es la siguien-
te: obra de modo que la maxima de tu voluntad pueda valer en
todo momento como principio de una legislacién universal (24).
El “motive de razén”, la “validez” o “deber ser” constitaye el |
@ priori moral y se presenta como obligacién en oposicién a lo
causal del deseo empirico, de la empirica mecanica motivatoria "
de la voluntad, en oposicién a la inclinacién. (En virtud de esia
oposicién existe una “amarga verdad”, un “deber penoso”) Con
terminologia hoy corriente se puede hablar de la, oposicién entre
la serie genética y causal del acontecer psiquico y la serie valivsa
o ideal o debida (aprioristicamente). Esta tltima es la que con-
vierte el obrar en obrar moral; con la primera permanece en el do-
minio natural. Las conocidas palabras de Xant en su Critica de l«
razén practica expresan grificamente las ideas fundamentales de
su doctrina moral: “Deos cosas llenan mi animo con ecreciente ad- ‘ J
miracién cuanto méas pienso en ellas: el ciclo estrellado sobre mi |
y la ley moral en mi... La visién de una multitud innumerable de
mundos destruye mi importancia como criatura animal, cuya ma-
teria tendrd que devolver al planeta... La segunda mirada, por el
contirario, eleva mi valor come ser inieligente infinitamente, me-
diante mi personalidad, en la cual la ley moral me revela una vida
indépendiente de la animalidad y aun de todo el mundo sensible.”

2]

2. KBl alcance filosdfice social de lu moral kantiank.

Mediante su teoria del a priori moral Kant ha prestado un ser-
vicio tan grande como con su @ priori teérico. Porgue con él ha
‘- sacudido definitivamente el empirismo de los dominios de la éti-

(24) Véase Critica de la razén préctica, § 7.
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ca. Pero, mientras que el a priori de la razén teérica coloca un
limite a la subjetividad, en este caso el solepsismo, mediante el
concepto de “cosa en si”, no existe esta limitacién tratandose del
a priori moral de la razén préctica. La razén tedrica es cognos-
cente mediante un ¢ priori subjetivo, pero no por sf sola, ya que
necesita de la “cosa en si”; la razén prictice es préction por st
solo. Asi nace ese concepto fatal de la “autonomia de la razén
practica” y de la autonomia morzl en gemeral—como algo sub-
jetivo. A este se enlaza otra comsecuencia: '

Si el individuo es moral exclusivamente por sf solo, la plurali-
dad de individiuos es irracional. En el acaecer moral no existe, pro-
piamente, lo social. La teoria moral es, primordialmente, étice indi-
vidual; sélo secundariamente puede incumbirle la tarea de conver-
tirse en éiica social. En este punte la moral kantiana se encuentra
en el mismo plano que el empirismo y el subjetivismo de la “ilus-
tracién”. ‘

La moral kantiana es fundamentalmentie individualista. Por
esto no puede originar méas que un concepto individualista de la
moral y de la sociedad. Porque solamente cuando la pluralidad de
los hombres constituye una motivacién peculiar de lo moral, una
motivaeién que se eclerne sobre los individuos, frente a los cuales
es algo esencial, preempirico, ¢ priori, es posible una ética social.

Las consecuencias se ponen de manifiesio en la teoria juridica
y politica. El Estado es para Kant una formacién contractual, lo
mismo que para el dereche natural individualista. No supene un
origen contractual histérico del Estado, sino légice, y hasta el ma~
trimonio es un conirato. Y lo mismo que para los empiristas y los
tedricos del derecho natural, el Estado es una formacién exirinseca,
no algo intime ni moral. El derecho se caracteriza porque se pre-
senta a los hombres, desde fuers, con sus mandatos. El derecho es
heterénomso, s6lo la moralidad es auténoma. La autonomia de la
moral se opone a la heteronomia del derecho. La docirina kantia-
na domina hasta hoy en la ciencia juridica unmiversitaria. Niega
la unidad entre derecho y moralidad, opinién sostenida con la ma-
yor energia por la escuela neokantiana del derecho.

El impulso persenal de Kant era comtrario al individualismo.
Asi se explica que enconiremos, entre otras formulaciones del im-
perativo categérico, la gque exige que el principio en que se inspire
la decisién moral personal ha de ser valedero para todos, es decir,
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ha de ser un principio ético social. Pero se trata de correcciones
tardias que para nada influyen en la naturaleza puramente indivi-
dualista de los conceptos fundamentales capitales. Hay un concepto
en Kant que pudo haberle desviado de la subjetividad de la ley
moral: el concepto de la conciencia en general. Si este concepto
hubiera alcanzado categoria supraindividual, el @ priori moral hu-
biese dejado de ser puramente subjetivo; y, en ese caso, la funda-
mentacién de la moral seria primordialmente ético-social; se hubie-
ra encontrado una realidad que se cierne sobre el individuo y que
lo abarca, lo forma y lo alberga. El concepto del “sobre-ti” cons-
tituiria el punto de arranque de la teoria moral y también de la teo-
ria del conocimiento. De este modo la teorfa del conocimiento se
apoyaria en una ontologia. Claro que de esta forma se habrian cam-
biado los fundamentos del sistema kantiano.

Llevar a cabo esta transformacién serd tarea de los sucesores
de Kant, especialmente Fichte, Schelling y Hegel, en un trabajo
solidario.

IV. Ev trinsiro o HEcEL.

Para desarrollar todos los supuestos que emcuentran su expan-
sién en el sistema hegeliano seria necesario describir la marcha
magnifica de la filosofia alemana desde Kant a Fichte, desde Fichte
a Schelling y desde Schelling a Hegel, sin olvidar al genial Baader.
Sin embargo, esto nos llevaria demasiado lejos. Nos contentaremos
con sefialar las transiciones, remitiendo para lo restante a la litera-
tura correspondiente (25).

1. Fichte pariié del comcepto kantiano de la espontaneidad
pura de la conciencia. “El yo se pone a si mismo.” El pensamiento
es actividad plira y no recibe su energia, si es permitido utilizar este
término fisico, de otra parte cualquiera. Por primera vez se toma

(25) Véanse: la introduccién de Hans Biehl a los escritos de £. . de
Fichte, en la coleccién Herdfamme. Jena, 1928, La introduccién a los
escrites de f. s. de Baader, por J. Sauter, en la misma coleccidn, 1928.
Baader und Kant, del mismo. Deutsche Beitrige zur Gesellschafts und
Wirtschaftsphilosophie, vol. V1. Jena, 1928.

Véanse escritos de £. 5. de Schelling, edicién Manfred Schréter. Jena,
1926; escritos de f. s. ‘'de Hegel, edicién Baeumler. Jena, 1927. Kroner:

" Von Kant bis Hegel, 2 vol. Tdbingen, 1921 v 1924, A demés: Max Wundt:

Fichte, 1927; Kuno Fischer: Historia de la filosofia moderna.
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al pie de la letra lo del primado de la razén practica de'Kant, y la
libertad es inherente esencialmente a la accién de la conciencia
como autoposicién. Pero, todavia mas, la “cosa en si” kantiana se
convierte en un “yo en si”. La consecuencia, importante para la
teoria de la sociedad, es la siguiente: Fichte plantea la cuestién de
cémo puede comenzar esta autopeosicién. Autoposicién, actividad, ne
es posible m4s que con relacién a un objeto y, en este sentido, es un
querer. Pero para querer hay que querer algo, y para querer algo
es menester poseer un objeto, lo que quiere decir que el objeto
ge halla ya puesto. De este modo todo querer o volicién se halla
referido a algo anterior. ;Cémo salir de este circulo vicioso? Sola-
mente, dice Fichte, teniendo en cuenta que el hombre se halla de-
terminado a su vez para la autoposicién, para la autodetermina-
cién——mediante una “exigencia” de autodeterminacién. Esto no
puede ocurrir més que por mediacién de otra inteligencia (piénse-
se en la educacién). “Para que exista el hombre es menester que
sean varios... Y en cuanto definamos a la perfeccién este concepto
(del hombre) nos veremos forzados a salir de la idea del individuo
para aceptar un segundo que pueda explicarnos el primero...” (26).

Se ha realizado el giro decisivo. Se ha captado el “sobre-ti”.
La pluralidad de hombres no es ya algo irracional. La conciencia y
el hecho moral no tienen lugar, tinicamente, en el individuo, sino
que el “otro” constituye una motivacién esencial de la conciencia
propia. De agui que el individuo no sea como es accidentalmente,-
sino que cobra un lugar determinado en el conjunto de todos. En-
los grandes planes de la Providencia cada cual tiene su destino. Se’
supera, al mismo tiempo, el formalismo kantiano en la ética. Y no
s6lo de propésito, sino también de hecho, como lo demuestra su
Instruccién pora la vida beata (1806). El gran imperative categé-
rico de Fichie es “obra segiin tu destino”, que sefiala a cada uno
una posicién articulada en el cosmos. La ética se desenvuelve ahora
sobre la base de I religién, mientras que Kant traté de fundamen-
tarla sin religién,

Paralelo a este curso del pensamiento es otro que lleva a Fichte
del o priori subjetivo al chjetivo, de la teoria del conoeimiento a la
ontologia. El “yo en si” se muesira en seguida como un yo mera-

(26) Fichte: Fundamentos del derecho natural, 1796. Véase mi
Hauptheorien der Volkswirtschaftslehre (Le1p21g, 1928) yla mtroducc;on
de Hans Richl a los Discursos ala nacién alemana.
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mente empirico, cuyas “posiciones” hacen referencia a algo supe-
rior, al yo absoluto. Como el yo absoluto esta por encima del em-
pirico y lo determina y, en cierto sentido, lo comprende, se ha al-
canzado el punto de contacto entre la subjetividad y la objetividad.

El paso de Fichte hacia Ia chjetividad no se llevé nunea a cabo
de manera unitaria y completamente consciente; asi se explica que
no extrajera, sino a medias, las consecuencias para la teoria social,
recayendo constantemente en la doctrina individualista, juridica y
politica, de la “ilustracién”, por lo demds tan combatida por él. El
Estado comienza siendo para 41 nada mas que una institucién juri-
dica; mas tarde (en los Discursos a la nacion alemania), un Estado
cultural completo, institucion pedaggica en el sentido platénico.
Pero en este mismo estadio dice Fichte que la misién suprema del
Estado seria el resultar ocioso (27). Vuelve, pues, a concebir el Es-
tade como algo externo, y propugna el ideal de la “ilustracién”
acerca de la educacién de todos los individuos hacia la perfeccién
y la autodeterminacién. Tampoco en la Teoria de la ciencia ni en
su ontologia ha logrado un objetivismo perfecto. Porque no acaba
el camino iniciado en su teoria de las ideas con el concepto de “sin-
tesis del mundo espiritual” (28).

2. De este punto arranca Schelling con su filosofia de 1a Na-
turaleza. Para Fichte ésta no es mas que una limitacién del yo. Por-
que el “objeto” se reduce para Fichte a “determinar” al yo. Schel-
ling explica que la Naturaleza no es algo vacio, no divino. También
la Naturaleza tiene caricter de yo, espiritual. Mientras que Kant
y Fichte se preguntan: ;Cémo es posible que yo conozca el objeto,
la Maturaleza?, Schelling invierte Ia pregunta: ;Cémo llega el ob-
jeto, la Naturaleza, a darse a conocer? (29). Respuesta: “Porque po-
see entendimiento, porque ella misma es espiritu... Aquello donde
no hubiese entendimiento no podria ser asunto para el entendi-
miente, porque lo que no tiene conocimiento mal puede ser cono-
cido” (30). La idea kantiana y fichtiana del « priori ge orienta deeci-
didamente hacia la objetividad, hacia la ontologia. Las cosas son in-

(27) Véase edicién Riehl (Jena, 1928), pss. 88.

(28) H. Riehl, pigs. 60 v 63; Max Wundi: Fichte, 1927.

(29) Véase Schelling W. W, seccién I, vel, T, pége. 343 v s., 360 y si-
guientes; Kuno Fischer, Schelling, 4.2 edicién. Heidelberg, 1923, vas. 318;
Schelling Schriften zur Gesellschaftsphilosophie. Jena, 1926, pégs. 71 ys.

(30) Idem, pag. 382.

4
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dependientes del yo individual, pero no de los:principios trascen-
dentales. Estos se hallan en nuestro entendimiento y en la Natura-
leza (31). La Naturaleza represenia la marcha escalonada del espiri-
tu, su odisea, donde el hombre encuentra, con la muerte, su patria.

" Con esto se corresponde su filosofia de la sociedad, que, desde un
principio, no es individualista. La vida de la comunidad representa
para él un campo espiritual peculiar, una segunda Naturaleza. Kl
hombre es un miembro del espiritu total v no espiritu individual. El
individuo se da solamente en la cadena de las representaciones eés-
mico-espirituales de lo absoluto. Por esta razén lo problemético no
es la sociedad, sino el individuo en ella. El nacimiento de lo finito
en lo infinito, del individuo en el todo—éste es el niicles propio de
la metafisica y de la filosofia social de Schelling. Schelling parte de .
Yo supraindividual-metafisico, y por esta razon, tratdndose del hom-
bre, lo primordial es lo social-supraindividuel. Aunque Schelling,
que en sus escritos primeros nunca expuso una docirina moral y
social detalladas, no siempre se mantiene en este tono (en su Siste-
ma del idealismo trascendental (1800), se deriva todavia el derecho ~
del bellum omnium contra omnes, es decir, individualistamente (32),.
sin embargo, tal es el sentido de su docirina. En sus geniales leccio-
nes.acerca del método del estudio universitario (1803) el Estado se
define como organismo objetivo de la libertad (33), rechazando la
separacién entre el derecho privade y el piblico. Se afirma ex-
presamente: ne hay que concebir el Estado como medio para fines:
exteriores, sino como la imagen inmediata de la vida absoluta... (34).
También en sus 1ltimos escritos se hace valer este criterio decidi-
damente (35). ‘

La concepcién de la sociedad de un Novalis (36), de un Adam
Miiller (37) y los deméas romanticos (38) se caracteriza por el con-
cepto del “sobre-ti” metafisico y las otras notas que acabamos de in-
dicar. )

(31} 1, 10, pags. 93-95.

(32) W.W.,L 3, 584.

(33) 1,8, 312.

(34) Idem, 316.

(35)  W.W., seccién 11, 1, pags. 582 v =.

(36) La cristiandad o Europa.

(37) " Elemente der Staatskunst, 1809. Fdicién Baxa. Jena, 1922.

(38) Baxa: Gesellschat und Staat im Spiegel deutscher Romantik..
Jena, 1922.
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V. HzerL (39).

No hay que decir que no pretendemos hacer una exposicién de
la filosofia hegeliana. Lo oportuno en este lngar es hacer resaltar

aquellos puntos’ capitales mecesarios para comprender su filosofia
de la sociedad.

1. El absoluto en Ia realidad.

En cierto sentido, 1a obra de Hegel no es mas que el desarrollo
de la idea fundamental de Schelling, segtin la cual el absoluto es lo
primordial de la Naturaleza y del espiritu, y se asienta lo mismo
en la Naturaleza que en el espiritu. Hegel acoge, ademas, ideas fun-
damentales de Fichte y de Baader, razén por la cual es él quien,
bien entendido, representa ejemplarmente la unidad del idealismo
alemén. El absoluto es para Hegel la “Razén”; de aqui que su doc-
trina se calificara también, y no con pleno derecho, como “panlo-
gismo” (40). También designa a menudo este absoluto con los nom-
bres de Idea, Espiritu y, algunas veces, Logos. Si Schelling invierte
la pregunta kantiana: ;Cémo es posible Ta experiencia? ;Cémo
puede ser conocida la Naturaleza?, en su contraria: ;Cémo es po-
sible que la Naturaleza se dé a conocer?, y contesta: Porque es

espiritu, porque lo primordial en ella es lo ahsolute como espiritu

(39) La literatura hegeliana ha aumentado recientemente, peto sigue
siendo insuficiente en la f. 5. Los autores contempordneos, educados en el
neokantismo, la fenomenologia y el liberalismo, o sencillamente en el em-
pirismo (por ejemplo, Dilthey), mal pueden justipreciar a Hegel, va que
su empefio metafisico no es muy serio. Por esto, lo mejor es seguir a sus
discipulos: J. E. Exdmann: Grundriss der Geschichte der DPhilosophie,
cuarta edicién, 1896. Rosenkranz: Erlfuterungen zu Hegels Fnzyklops-
die, en la Philesophischen Bibliothek, vol. LXXX. Berlin, 1870; el mismo:
Kritische Erliuterungen der Hegelschen Systems, 1840; Zeller: Ges-
chichte der deutschen Philosophie: Munich, 1873; Kuno Fischer: Sistem
der Logik und Metaphysik, 1909; Hegels Leben, Werke und Lehre. Hei-
delberg, 1911, 2.2 edicién; Karl Phil. Fischer: Grundziige des Systems
der Philosophie oder Enzyklopadie der philosophischen Wissenschaften.
Erlangen, 1848,

(40) Asi, por ejemplo, J, E. Erdmann, en su Historia de la flosofia,
2 vols., 3.% edicién. Berlin, 1878, psg. 578.
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(espiritu del mundo), Hegel se propone en su légica y en su filosofia
social aportar la prueba de ello para todo el campo de lo real. Este
es el gran sentido metafisico que posee la famosa frase de Hegel
en la introduccién a su Filosofia del Derecho (41) : Lo que es racio-
nal es real, y lo que es real es racional. Esto se aplica a la Naturale-
za, en el sentido de la teorfa de Schelling, y al “espiritu objetivo”
(la sociedad) v a la historia. Si ¢l mundo es creacién y autoposicién
del espiritu, entonces no puede ser incognoscible, ni tampoco mero
fenémeno, como crefa Kant (por eso decia Hegel de la teoria del co-
nocimiento kantiana que era tanto como “aprender a nadar sin me-
terse en el agua”). Con este profundo convencimiento pronuncié
proféticas palabras: “El valor por la verdad, la fe en el poder del
espiritu, es la primera condicién del irabajo filoséfico. No hay fuer-
za alguna en el ser compacto del universo que pueda oponer resis-
tencia a la valentia del conocer; tiene que abrirse ante él y mostrar-
le sus secretos para regalo suyo” (42). “Quien mira el mundo ra-
cionalmente se le aparecerd racionalmente” (43). Reaparecen ideas
platénicas, pero no son copias, sino productos independientes pro-
cedentes de supuestos muy distintos, creados por la nueva filosofia
y la Iucha contra la “ilustracién”. “La esencia aparece—reza oiro
de los principios de la I6gica hegeliana—en intimo acuerdo con la
teoria de las ideas de Platén y la teoria de las formas de Aristéte-
les”. El ser no es para Hegel un mundo fenomenal muerto o insig-
nificante, sino que en &l se manifiesta algo esencial.

El punio de vista de Hegel, contrapuesto al de Kant, no signifi-
ca (lo mismo que el de Schelling) la repudiacién del @ priori, en ge-
neral, sino tinicamente del a priori subjetive. Este queda amplifi-
cado hasta convertirse en a priori objetivo; el idealismo estricta-
mente epistemolégico y subjetivo se convierle en ontologia e idea-
lismo objetivo. Aunque ni Schelling ni Hegel 1o han verificado en
via coneeptual, esto implica para la teoria del conocimiento la vuel-
ta al principio tan antigno que reza: “Lo semejante se conoce me-
diante lo semejante.” En la cispide del sistema hegeliano se encuen-

(41) 1821. Nuevamente impreso en la edicién de Baecumler de los
escritos de Hegel de £. 5. Jena, 1927 (Herdflamme, vol. 1I). ‘

(42)- V. nam. XIIL, 6 y el final de su discurso de posesién de citedra
en Berlin, VI, XL.

(43) Philosophie der Geschichte, introduccién, edicién de Brunstad
(Reclam), pag. 44. ‘
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ira la gran igualdad que caracteriza a tode auténtico idealismo:
légica = ontologia = teologia. ’

2. EI proceso dialéctico.

La razén es la finalidad dliima gue se realiza a sf misma. Los
pasos que lleva a cabo en esta via nos son ofrecidos, esquematica-
mente, por el método dialéctico, no descublerto por Hegel, ya que
Fichte se le ha anticipado.

Este método dialéctico, tan combatido, tantas veces usado inde-
bidamente, y, mis a menudo todavia, mal comprendido, lleva con-
sigo, sin embargo, una idea fundamental indiscutiblemente justa.
Se trata de la idea de contradiccién, de contraposicién. El esplntu
se desenvuelve en sf mismo mediante 1a coniradiceién. En la “ex-
plicacién” la idea es “impugnada”, es decir, se le lopone lo contra-
rio, la contradiccidn. Este contrario es “absorbido” mediante la re-
futacién, que hace que la idea inicial cobre una forma més rica, re=
futadora y acogedora de aquella oposicién. Lo mismo ocurre en el
“monélogo”; también aqui el pensamiento tiene que someterse a la
prueba de las objeciones y, ante ellas, ajustarse y proseguir su ca-
mine. :

Esta concepecién, tan sencilla, del método dialéetico, nos la con-
firma una conversacién de Goethe con Hegel. En las conversacio-
nes de Eckermann, 18 de octubre de 1827, se refiere: “Entonces la
conversacién giré sobre la esencia de la dialéctica. —No es otra
cosa, en el fondo—dijo Hegel—, que el espiritu de contradiccién in-
herente a cada hombre, regulado y metédicamente trabajado, v cuya
gran ventaja se revela en la distincién de lo verdadero y lo falso.—
Interrumpié Goethe: —Si no fuera porque semejantes artes y ha-
bilidades del espiritu se emplean con frecuencia abusivamente para
convertir lo falso en verdadero y lo verdadero en falso. —Eso suce-
de—contesté Hegel—iratindose de personas que esplrltualmente se
hallan enfermas.”

E1 “concepto” es, segiin Hegel, la esencia que trabaja en el ser,
la esencia interior, activa, que se manifiesta (de forma que el con-
cepto podria ser llamado también sujeto, alma), y que avanza por
contradicciones. El esquema de estas contradicciones: tesis—antite-
sis—sintesis; en otras palabras: posicién—contraposicién—reposi-
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cién; afirmacién—negacién—negacién de la negacién; ser en si—ser

para si—ser en si y para si. Tomemos el ejemplo siguiente: lo univer-
sal (por ejemplo: la especie encina)~lo particular (lo que se desvia

de la especie universal)—lo individual (lo que en su particularidad

es soporte, a la vez, de lo universal: esta encina determinada); la

sustancia—lo subjetivo—lo subjetivo y objetivo al mismo tiempo (en
Ia autocqnciencia); lo ineconsciente (exclusivamente sujeto, tedavia

inacabado)~~la conciencia (sujeto con objeto) —Ila autoconciencia (el

sujeto se tiene a & mismo como objeto, de donde: sujeto—sujeto—

objeto, esto es, el yo que se sabe a s mismo como objeto, o el yo que

se sabe a si mismo con el objeto) ; en si (lo universal, la sustancia, la

cosa en si); para si (lo que es todavia para si mismo, lo subjeti-

vo, lo particular); en si y para si (siendo particular emconirar-

se a si misme, sin embargo, como universal, enconirar en cada

cosa individual el concepto, lo universal, la autcconciencia en el

pensar) .

Todos estos ejemplos nos muestran que el método dialéctico
no es un juego vacio, como se cree hoy dia, sino capaz de hacernos
inteligible la naturaleza de la contradiccién, porque busca siempre
la unidad superior a la dualidad contradictoria.

Carlos Marx abusa del procedimiento dialéctico. La dialéctica no
tiene sentido més que cuando el espiritu se pone a si mismo su ob-
jecién, su contradiccién, y transita a través de ella; por eso es ab-
surdo suponer en un proceso puremente mecdinico la “contradie-
cién” (antitesis) y el “paso a través de la coniradiccién” (sintesis).
Porque ;cémo es posible que en un acontecer mecinico que, por
definicién, no posee sentido, ni pensamiento, sentimiento o valor
(de lo contrario no seria mecénico), se produzca una contradiccién
plena de sentido y la superacién de la misma, la sintesis? Este es
el gran abuso cometido por el materialismo histérico, que trata de
determinar la evolucién de la humanidad, pretendidamente segin
el método dialéctico, mediante leyes mecénicas: 1.2 época: tesis, co-
munismo primitivo (produccién y consumeo en comiin) ; 2.* época:
antitesis, negacién (propiedad privada, forma suprema: el capita-
lismo, produccién privada, consumo privado); 3.* época: sintesis,
negacién de la negacién: comunismo depurado del porvenir (pro-
duecién en comiin, consumo individual) .—El transito de la segunda
a la tercera época, de la negacién a la negacién de la negacién, es
provocado especialmente por la ley mecanica de “concentracién”
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del capital, gue actila con neceesidad natural, Segiin Marx, esta ley
producird automaticamente la eolectivizacién de la economia, y la
nacién proletarizada en su totalidad se veri pronte frente a unos
cuantos magnates capitalistas, y los proletarios, finalmente (por 1o
mismo que, seghn el materialismo histérico, las ideas proceden del
ambiente, especialmente del econémico, presunte “fundamento”
de la sociedad), expropiaran a los expropiadores.

Paralelamente Engels y Marx han sacado otras consecuencias
~ dialécticas: en el Estado primitivo falia la familia o hay promis-
cuidad (a la ausencia de la propiedad corresponde la de la fami-
Lia) ; familia (primero matriarcal, luego patriaveal); amer libre
de la persona {en el comunismo del pervenir) —Como se sabe, la
einografia ha demostrado que, primitivamente, no ha imperado la
promiscuidad, y que el matriarcado, que se supone trinsito obli-
gado de la promiscuidad a la familia patriarcal, tampoco ha do-
minado en todos los grupos culturales (44). ;

Hay que afirmar rotundamente que semejante enormidad me-
tédica apenas si tiene que ver algo con Hegel. Marx no lo ha com-
prendide nunca, y el hecho de haber revertido lo espiritual en lo
mecanico-material conservande al mismo tiempo las categorias pu-
ramente espirituales (los trénsitos dialécticos) sin provoear, por ello,

"la desestima general, pone bien de manifiesto la profunda deca-
dencia de la educacién fileséfica en la época que signe a Hegel y
a sus discipulos, época del liberalismo y del socialismo, que cuenta
hasta nuestros dias (45).

Como critica del método dialéctico hay que hacer resaltar que
su defecto propio reside en ese su comienzo com la simple “posi-
ci6n a la que se sigue la contraposicién y la reposicién” (defecto que
se remonta a Fichte). Cada todo comienza siempre con la sintesis,
para que, de este modo, en la primera posicién estén contenidas to-
das las posiciones posteriores, colocadas todas las oposiciones y efec-
tos posteriores. Sélo si todo estd colocade ya al principio puede se-
guirse y desenvolverse todo. Nos sirve de ejemplo lo mismo la semi-
lla de una planta que el ntcleo de un sistema de pensamientos,

(44) V. Schmit v Kopper: Volker und Kulturen, 1. Regensbuzs,
1925,

(45) Una exposicidn y critica exactas del aparente hegelianismo de
Marx y de todas sus otras doctrinas, en mi libro: Der wahre Staat, se-
gunda edicién. Leipzis, 1923, pas. 131.
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la ocurrencia, la primera chispa de la mspn:acwn, que lleva ya
consigo todo lo que luego ha de venir. ,
Otro error de la dialéctica es haber concebido 1a “oposicién” de-

masiado mecinicamente, demasiado en 4y —. Si el todo estd
puesto como totalidad germinativa de sus desarticulaciones y articu-
lamientos (por tanto, como “sintesis”, se reconocer que estas des-
articulaciones y articulamientos progresivos no se suceden propia-
mente como negacién (“contradiccién” en sentido estrecho), sine
mas bien como una distensién esencial, como una diferenciacién er-
ticular, orgénica vy, por tanto, no se frata de una negacién pura y sim-

- ple, sino de una negacién relativa, ya que es completadora. -
+ Finalmente, la “deduccién” que Hegel y sus discipules emplearon

precipitadamente, no puede ser utilizada mas que teniendo segu-

ridad del todo, cuando se puede contemplar por encima del orden
de desarticulacién y articulamiento (lo que no se consigue sino me-
diante la inspiracién). Pero también en este punto cabe defender

y admirar a Hegel; porque, en principio, es posible la deduccién
de los miembros de una serie contradictoria. Claro es que su am~

plitud tendra que corresponder a la seguridad y riqueza de la ins-

piracion.

3. La filosofia del espiritu.

La tercera seccién del sistema hegeliano estd compuesta por la
filosofia del espiritu. De sus tres partes, espiritu subjetivo, espiritu
objetivo y espiritu absoluto, no nos corresponde hablar mis que del”
espiritu objetivo, del que forma parte, segin Hegel, la filosofia de
la historia.

a) La esencia de la libertad.

Hegel determina como esencia universal del espivitn, la liber-
tad (46) . Asi como la gravedad es la sustanciaide la materia, debemos
decir que la sustancia, la esencia del espiritu es libertad. La libertad
es lo unico esencial, verdadero del espiritu (47). La materia, por
naturaleza, es una disgregacién, una separacién en el espacio, y

(46) Hegel: Philosophie der Geschichte, edicién Brunstdad (Reclam)..

pagina 51.
(47) Idem.
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tedo lo que se halla disgregado, no posee su cemiro en sf mismo
y busca ese punto medio, su unidad, fuera. Otra cosa ocurre con
el espiritu. Este consiste precisamente en tener el centro en si
mismo, no posee la unidad fuera de sf, sino que la ha encontrado;
él esta en si mismo, dentro de si. La materia posee su sustancia
fuera; el espiritu es un estar dentro de si mismo. Y en esto eonsis-
te la libertad. Porque si soy dependiente, me refiero a otro que no
soy yo; soy libre cuando estoy completamente dentro de mi (48).
En una conclusién légica—para aclarar lo dicho—, sus miembreos,
la premisa mayor, la menor v la conclusién, no neeesitan que lo
suyo les sea determinado desde fuera (“determinado” significa agui
tanto como “vilide™). La premisa mayor tiene valides por si mis-

‘ma y no por otra cosa fuera de ella. Nada puede penetrar en ellas

desde fuera, se hallan encerradas en si mismas como en un circu-
Yo migice. Y al estar determinadas estrictamente por sfi mismas,
son libres. El espiritu no puede ser determinado mis que en si
mismo y por si mismos; €l estar dentro de si mismo, como dice acer-
tadamente Hegel, constituye su esencia, y de aqui que su esencia
sea libertad. Es impesible que sea otra cosa. El espiritu se halla
determinado tinicamente en sf mismo y no puede serle desde fuera,
porque ninguna deduceidn puede enderezarse violemtamente desde
fuera si no es justa, o falsearze en caso contrario.

Si examinamos la literatura de los cincuenta wiltimos afios sobre
el libre albedrio, nos encontramos que apenas si se ha reparade
en esta gran teoria de Hegel. Plantean el problema partiendo del
empirismo. Empiricamente, el acaecer natural esti sometido a la
causalidad mecinica y es, por consiguiente, mecanicamente nece-
sario o “determinado”. ;Qué serd lo contrario de esto? Lo inde-
terminado. Y la teoria de la libertad de la voluntad y del espiritu se
encierra en esta falsa oposicién entre “determinacién” y “libertad”,
que, asi entendida, seria nada més que absolute arbitrariedad. Pero
no se tiene la menor idea de que el espiritu no puede ser afectado
por nada que no sea espiritu, siendo, por tanto, libre en si mismo
cuando, como ocurre en el pensar légico impecable, se determina a
si mismo univocamente. Mis tarde, cuando nos ocupemos de la
estructura interna del espiritu, haremos ver cémo es una cuestién
falsa la de la determinacién del espiritu mediante “motivos” (sen-

. (48) Idem, 53.
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timientos de agrado y desagrado que actuarian mecénicamente
como magnitudes), y que mas bien, el espiritn, en su estructura
interna, pone cada vez el A al que ha de seguir su B. ‘

La teoria del espiritu de Hegel culmina en la teoclogia. “La doc-
trina de la trinidad expresa que Dios es espiritu, y quie estd en su
naturaleza el revelarse en un mundo permaneciendo, sin embargo,
dentro de si”, con lo que se excluye el pantefsmo (49). De aqui
también la inversién: del concepto (del espiritu) se sigue la exis-
tencia de Dios, Asi hay que entender la gran renovacién que Hegel

lleva a cabo de la prueba ontolégica de la existencia de Dios (50).

Los autores han pasado de largo sohre este punto. No podemos ex-
tendernos en méas detalles.

b)Y FE! espiritu obj-tive.

Dejando de lado su “Antropologia” (el espiritu como alma y
vida determinados naturalmente), su “Fenomenologia” (el espiritit

subjetivo como conciencia, el espiritu a diferencia de la natura-’

leza) y su “Psicologia” (teoria del conocer y del querer), vamos a
ocuparnos de la parte central de su filosofia social, 1a teoria del
espiritu objetivo, que sus discipulos designaban, la mayoria, como
“Etica” (en un sentido méas amplio que el corriente hoy dia) y que
él, por su parte, llamé también “Filosofia del derecho” (51).

Hegel se ocupa del espiritu objetivo después del subjetivo. (52);
pero esto no quiere decir que el espiritu subjetivo produzca el
objetivo o tenga preferencia sobre él, precediéndole l6gicamente.
Hegel realiza un giro seguro y magnifico hacia el objetivismo, con-
cibiendo el espiritu objetivo, no como suma de espiritus indivi-
duales, sino como manifestacién de lo universal, de lo absolu-
to (53).

(49) Zeller: Geschichte der deutschen Philosophie. Munich, 1873,
pigina §32. :

(50) FEnzyklopidie, § 51. :

(51) Grundlinien der Philosophie des Rechtes. Berlin, 1821. Nueva
edicién de A. Baeumler en los escritos de f. 5. de L., 1.2 parte. Jena, 1927.
Fn la Fnzyklopidie no se llama filosofia del derecho, sino teorin del
espiritu objetivo. Véase § 483.

(52) Véase FEnzyklopidie, § 387 v 5.y § 483 v s.

(53) Dor eso la determinacién nominalista del espiritu individwal

]
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Hegel distingue dentro del espiritu objetivo las siguientes etapas:

A) El derecho, en el sentido de derecho abstracto
o formal. '

B) La moralidad, o hecho subjetive del acaecer
meral, el lado subjetivo de la “eticidad”; la verdadera
“eticidad” reside en lo objetivo, no en lo subjetivo, v,
por esto, se regerva el nombre para la primera.

€) La eticidad, esto es, la totalidad de las forma-
ciones morales, a saber: a) la familia; b) la sociedad
civil; ¢} el Estado. La eticidad culmina en el Estado v
en la historia temporal del espfritu objetivo, por cuya
razén ocupa un lugar especial: _

D) La historia, de Ia que trata en la Filosofia de lu
historia (la filosofia de la historia es, a su vez, trats-
da por Hegel como introduccién a su Filosofia del de-
recho; pero sus lecciones sobre la materia fueron pu-
blicadas como obra auténoma después de su muerte).

Hegel no define el espiritu objetivo con plena claridad (54:).Q
Pero no nos equivocamos si afirmamos que el espiritu objetivo no
es otra cosa que lo universal en la voluntad de log individuos. Lo
“universal”, esto es, lo objetivamente verdadero y justo. El espiritu
ohjetivo de Hegel es la voluntad como voluntad gue piensa lo uni-

como «conexién de efectividad» (Dilihey) nadie tiene gue ver con Hegel
y es un concepto contradictorio, De la suma de los individuos nunca sale
un algo objetivo verdad. Dilthey: Aufbau der geschichiliches Welt, 1910,
- pagina 83.

(54) F¥anla Enciclopedia, § 483, se dice: «Fl espiritu objetivo es la idea
absoluta, pero que es solamente en sf; de este modo, se asienta en el terre-
no de la finitud y su racionalidad real conserva el lado de manifestacién
externa. La voluntad libre lleva inmediatamente la diferencia comsigo,
porgue la libertad es su determinacién y fin interne, y hace relacién a
una objetividad exterior predada, que se escinde en lo antropolégico de
las necesidades particulares, en lag cosas de la naturaleza, externas, que
son para la conciencia, y en las relaciones de voluntad individual a volun-
tad individual, que es la autoconciencia de las mismas como distintas y par~
ticulares; esta parte constituye el material externo para la existencia de la
voluntad.» Hegel, al decir que el espiritu objetivo es él en si del espiritu
absoluto, quiere decir: el espiritu objetivo es el .organismo social-moral,
en el cual, como relativamente externo que es, se manifiestan por primera
vez los contenidos del espiritu absoluto (arte, religién, filosofia).
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versal. En la medida en que lus acciones individuales realizan lo
universal, no son ya espiritu subjetivo, sino objetivo; estdn llenas de
él. La comunidad de juicios y acciones de los individuos—puede
también explicarse asi el pensamiento de Hegel—mno es una resul-
tante, una coincidencia secundaria y casual; ese commin o universal
. es mas bien lo que rige la formacién de los individuos y eleva la
individualidad a lo universal. Por esta razén habla Hegel del ca-
pricho del pensar propio (55), expresién atrevida de una verdad
muy profunda, que elimina todo subjetivismo e individualismo su-
perficial. El mismo sentido corresponde a esa famosa expresién,
tan combatida: “la astucia de la razén”. “La astucia de la razén
es que se sirve de las pasiones, con lo cual sufre menoscabo y dafic
aquello por lo cual existe” (56).

Nuevamente, partiendo de otros supuestos y signiendo vias dis-
tintas, se reproduce la docirina platémico-aristotélico-escolastica de
la participacién (participaiio, nédskic) de los individuos en la idea
o forma. Lo que cabe preguntarse es en qué medida ese concepto
se mantiene, por si mismo, en pie y si, de paso, el concepto de in-

. dividualidad ha sido comprendido con bastante profundidad (57).

La pregunta que a continuacién se hace esta teoria es la siguien-
te: ;De qué modo se logra lo universal en las voluntades indivi-
duales? (58). La respuesta de Hegel es como sigue: 1. El indivi-
duo se encuentra, primeramente, con impulsos e inclinaciones, y
se decide con ellos. Formalmente, es libre; pero, realmente, reina
la casualidad, lo que quiere decir arbitrariedad; 2. Se libera de lo
accidental cuando la voluntad se eleva husta el pensamienio y pres-
ta a sus fines la universalidad inmanente (el pensamiento es pensa-
miento de lo universal). Una idea capital de la filosofia social de

(55) Propidentik, vég. 6.

(56) Philosophie der Geschichte, Brunstad, 70. La idea de «la astu-
cia de la razén» ha sido recogida por Goethe. «Es menester destruir al
hombre. Todo hombre extraordinario tiene una misién especial, que esta
lamado a realizar. Si la ha realizado, va no hace falta sobre la tierra en
esta forma, v la Providencia lo emples nuevamente para otra cosa. Pero
como aqui abajo todo ocurre por via natural, los demorios le van ponien-
do zancadillas, hasta que cae. Asi ocurrié a Napoleén v a otros muchos...»
Goethe a Fckermann, 11 mayo 1828.

(87) Véase la critica en mi libro Schépfungsgang des Geistes, 1928,
péginas 462 y 513. ’

(68) Véase La filosofia de la historia, de H., 8§ 7 y s., especialmente
vérrafo 21. Ademss Fichte, d. J. a. a. v. J., 189 y s.
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Hegel es que la voluntad se convierte, mediante el peﬁsami-ento, de
subjetiva en objetiva. “Objetiva”, lo que quiere decir que se hace vo-
luntad racional: espiritu objetivo (asi alcanza su plenitud). Hegel
lo expresa en este parrafo de su Filosofia del derecho: “Esta auto-
conciencia que, mediante el pensamiento (de lo universal) se com-
prende a si misma como esencia (= abarca lo esencial, se eleva
hasta la esencia o lo universal), desligindose asi 'de lo accidental y
no verdadero, constituye el prineipio del derecho, de la moralidad
y de la eticidad” (59). .

El. espiritu ohjetivo, podemos decir, es el mediador enire el
espiritu individual y el espiritu absoluto. Mediador, porque pro-
cura los contenidos esenciales del espiritu absoluto: arte, religién,
filosofia; mediador, porque en el proceso ético conforma el es-
piritu absoluto en espiritu subjetivo. Asi se comprende que Hegel
separe la teoria del espiritu absoluto—que abarea arte, religién y
filosofia-—de Ia del espiritu objetivo, y que se ocupe de ella apar-
te, como conclusién de todo su edificio conceptual.

No es este lugar oportuno para ocuparnos del contenido de la
teoria hegeliana del espiritu objetivo. La teoria del derecho for-

~mal o abstracto se ocupa: de la propiedad, del contrato, de la in-

juria; la teoria de la moralidad, es decir, del proceso moral sub-
jetivo, se ocupa: de la premeditacién y de la culpa, de la intencién
y del acierto, de la conciencia, del bien y del mal; por tltimo, la
teoria de la eticidad se ocupa de aquello que ha de constituir més
tarde el contenido principal de la ética o de la sociologia: 1, la
familia (matrimonio, patrimonio, educacién de los hijos, disolucidn
de la familia) 5 2, la sociedad civil (sistema de las necesidades—en
parte, economia politica en el sentido smithiano; pero mantenien-
do, sin embargo, la idea del vincule. corporativo estamental de la
economis-—, la administracién de justicia y organizacién de les
tribunales, la policia, es decir, la asistencia o cuidado del biencs-
tar) ; 3, en dltimo término, el Estado (derecho politico interno, de-
recho politico externo, filosoffa de la historia, esta #iltima como
apéndice nada mas). Vamos a fijarnos en algunos exiremos impor-
tantes. '

El bien esta incluido en lo universal; el mal, en lo particular,
en lo individual, ya que se encuentra en oposicién con lo univer-

(59) Rechrsphilosophie, § 21, Lasson, pis. 38.
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sal. “El origen del mal reside en el misterio, esto es, en lo especu-
lativo de la libertad, en la necesidad de evadirse de la naturalidad
" de la voluntad y de colocarse interiormente contra ella. Es esta
naturalidad de la voluntad la que, insoportable como contradic-
cién de si misma y consigo misma, aparece en esa oposicién,'y es
esta particularidad de la voluntad la que se define luego como
mal” (60). Encontramos un eco de Jacob Béhme y Schelling, cu-
yas ideas, sin embargo, se hallan fundidas admirablemente con la
docirina que identifica el absoluto con la razén (panlogismo).

Ya se sabe la gran idea que Hegel se hace del Estado, como
sintesis (y, no cbstante, lo. primordial) de todas las etapas inferio-
res. “El Estado es la realidad de la idea moral (61) ; el Estado... es
el todo moral, 1a realizacién de la libertad... (62) ; €l paso de Dios
por la tierra” (63). Segiin Hegel—y en esto coincide con Platén—;
el Estado, como moralidad objetiva—eticidad—, es anterior a la
moralidad subjetiva—moralidad—, en oposicién a Kant y a los
subjetivistas. Asi, claramente, en el signiente parrafo: “El fin del
Estado radica en que lo sustancial [es decir, la verdad] rija en
el obrar efective de los hombres y en su sentir, y se halle presente
y se mantenga a si misma” (64). “Nosotros decimos, sélo que de una
manera méas general, lo que Platén al afirmar que el fin del Estado
consiste en hacer mejores a los ciudadanos” (65).

Con esta comstruecién ingente Hegel ha desarrollado por com-
pleto lo que sus predecesores no hicieron mas que iniciar y tantear.
El Estado no es ya en modo alguno algo exterior; se ha eliminado
el subjetivismo y han desaparecido las doctrinas del contrato pri-
mitive y de la preeminencia del sujeto. :

De todos modos, Hegel no ha intentado fundamentar el pro-
ceso moral y la vida del ;jidividuo en el Estado mediante el con-
cepto de dualidad (u oiro concepto que corresponde a la calidad de
miembro que revisten los hombres en la comunidad) ; tarea que ya
en Fichie se encuentra claramente iniciada (66), y para la cual,
el romanticismo ofrecia sugestiones diversas que Hegel pudo haber

(60) Rechtsphilosophie, § 139.

(61) Rechtsphilosophie, § 257.

(62) Idem, psg. 349,

(63) Idem. )

(64) DPhilosophie der Geschichte, Brunstid, pag. 77.

{65) Staat, pég. 487. .

(66) Decia: «Para que haya hombre tiene que haber muchos...»
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recogido. Recordemos a Adam Miiller y a Baader (67). Hegel no
nos muesira el Estado como primer elemento consiructivo den-
iro de la dualidad (en el curso de la creacién y formacién espiritua-
les del individuo). Su fundamentacién es ontolégica, cosmelégica.
Todo lo deriva de lo supraindividual-metafisico del espiritu abso-
luto, de la razén abscluta. En sf mismo no es un grave defectos
pero si lo es si se considera el misero empirismo que invadié a la
muerte de Hegel, completamente insensible a toda fundamentacién
metafisica, pero que no hubiera podido desentenderse de demostra-
ciones extraidas del analisis del hecho social de experiencia (el
concepto de dualidad es un concepto analitico).

Lo mismo que Adam Miiller (68) y los demés roméanticos, He-
gel comprendié el profundo sentido de la guerra. Lo moral de la
guerra se le ofrece en las relaciones entre los Estados: en la prue-
ba interna del Estado (guerra = prueba del fuego) y en la prueba
moral del ciudadano: “Es necesario que lo finito, la propiedad y
la vida, se pongan como algo accidental; la guerra es aquel estado
en el cual se toma verdaderamente en serio lo de la vanidéd de los
bienes terrencs” (69).

La Filosofia de la historia, de Hegel, contiene ideas renovado-
ras. La finalidad de la historia es el desarrollo pleno del espiritu.
“Lo que el espiritu quiere es alcanzar su concepto” (70). En la Lé-
gicu este pensamiento es concebide atemporalmente, y en la Filoso-
fia de Ia historie, temporalmente. El concepto de evolucién de He-
gel nada tieme que ver con el concepto mecénico de un Darwin
o de un Marx, con los que ha sido asociado tantas veces. Concibe
el curso de la historia come algo plenc de sentido. De todos mo-
dos, queda la cuestién de si el concepto de evolucién de Hegel (al
que es inherente el progreso absoluto en un desarrollo dialéctico
rectilineo) resiste al analisis. Lo negamos.

(67) Adam Miller: «Fl Estado es la totalidad de la vida..» (Ele-
mente der Staats Kunts, 1809, edicién Baxa. Jena, 1922. V. I, 66); acerca
de Baader, véase Sauter: Los escritos de f. s. de B. Jena, 1926, y mi
Haupttheorien, 18.% edicién, 1928.

(68) FElemente der Staats Kunts.

(69) Rechtsphilosophie, § 324.

(70) Brunstid, pag. 97.




64 - \ Segunda parte i

¢) Critica de Hegel,

Seria facil, pero un tanto superficial, enjuiciar a Hegel fijan-
dose en sus defectos e insuficiencias, que no han de escasear dada
la violencia comstructiva del método dialéctico. Por el comtrario,
una mirada mas profunda no puede sustraerse a reconocer su mé-
rito inapreciable al desarrollar sistematicaments la mayor parte de
los pemsamientos fundamentales del idealismo aleman. Fichte mu-
ri6 prematuramente y no legd a ningfin resultade final; Schel-
ling, el Platén aleman, no era un espiritu severamente sistematico;
Baader, el “Rayo genial”, como lo llamaba Gérres, no se prepuso,
desde un principio, una rigurosa comstruccién conceptual; los ro-
manticos se earacierizan mejor por la busqueda y el hallazgo que
por el acabado. Pensando ‘en todo esto, se cae en la cuenta del
mérito extraordinario de Hegel como sistematizador del idealismo
aleman y se explica uno el éxito definitivo de un escritor de tan
dificil lectura. o

Repetidamente hemos hecho alusién (sin agotar, claro esti, la
cuestién) a la renovacién autéctona de las ensefianzas de las viejas
filosofias idealistas, tal como aparecen en los Upanischadas, en
Platén, en Aristételes v en la escolastica. En Hegel se pone de
manifiesto, con mayor claridad, la unidad de los conceptos em-
pleados por todas las filosofias idealistas.

La teoria del espiritu objetivo, considerada en conjunto, per-
tenece también a esta renovacién del viejo tesoro pariiendo de los
supuestos propios de la época. Porque la referencia a esas totalida-
des inteligibles representadas por el Estado, el derecho, la fami-
lia, la economia, jqué es sino la forma moderna del mismo hilo
discursivo que encontramos er la teoria moral y politica de Pla-
tén y, en parte también, aunque debilitada, en la de Aristételes v,

por consiguiente, en la escolastica? El que los intérpretes moder-

nos, educados en el individualismo y en el subjetivismo, de los que
no pueden desprenderse, entiendan a Platén, Aristételes y Santo
Tomés con un criterio individualista y liberal sin ponerlos, por
tanto, en relacién con Hegel, para nada modifica el hecho de que
son incapaces de hacer justicia a ninguna de las partes.

Diversos puntos en Hegel no resisten el analisis. Ya hicimos
notar que su objetivismo es sélo metafisico-ontolégico, pero mno,
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al mismo tiempo, sociolggico (porque falta el concepto de duali-
dad), y que significa, por tanto, un paso atras comparado con Fich-
te, Adam Miiller y Baader. Su concepto de la participacién, o lo
que a él corresponde, adolece de los mismos defecios que el de
Platén y Aristételes (71). También indicibamos las deficiencias del
método dialéctico. Un examen mas detallado merece el extremo
referente a cémo no siempre quedan salvaguardados en Hegel la
dignidad y el valor del individuo. Porque el #nico concepto que
pudiera lograrlo, el de “ser miembro” (72), Hegel no lo desarrolla. Y
el concepto que lo sustituye, el “momento” en el curso dialéctico, no
logra salvar la independencia del individuo. De aqui se deriva una
deficiencia de la teoria moral: el individuo se encuentra, primera-
mente, con sus impulsos come algo accidental, y, por esta ra-
z6n, se ve obligado Iuego a representarse lo universal, a lenar-
se con él, iniciindose asi ‘el proceso moral. El concepto refe-
rente a miembro inherente al individuo, reduce, desde un prin-
cipio, todas estas dificultades. Lo que es miembro se completa
con el todo y halla en si mismo, conjuntamente, la ausencia del
todo y su calidad articular. (Quien se desenvuelve en un Esta-
do defectuoso, en una religién e Tglesia imperfectos, se apro-
pia estos defectos y los padece); pero lo esencial y determinan-
te, si queremos que el proceso de perfeccionamiento pueda comen-
zar y tener una base, no es lo accidental y caético, sino la circuns-
tancia de que, segin el concepto indicado, el individuo posee como
propio, desde un principio, y conserva en adelante, una parcela
de universalidad, de perfeccién espiritual o salud. El todo tiene
que hallarse implicito en los miemhros. Mas tarde volveremos so-
bre ello.

Se ha inculpado a Hegel, con cierta violencia, de panteista. Mo
sin cierta razén. Pero creo que se ha exagerado enormemente. Pero
esta cuestién, que nos llevaria demasiado lejos, no puede ser tra-
tada aqui. ‘

Lo que, desde el punto de vista individualista, se le recrimina,
visto mas de cerca constituye su honor. Al oponerse varonilmente
“a la perturbacién liberal de su época, al defender los gremios, sin

(71) Véase Schopfungsgang des Geistes, pégs. 462 y siguientes v 513
vy siguaientes.

(72) Véase Gesellschaftslehre, 1923, pags. 113-131; Kategorienlehre,
pégina 56; Schipfungsgag des Geistes, pas. 526.
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olvido de su nueva organizacién (73); al pedir que las Camaras
gque, en unién del monarca, han de regir el Estado, han de estar
formadas por las autoridades de los municipios y otras corporacio-
nes del Estado, y no por representantes elegidos por sufragio uni-
versal, muestra la sabiduria del filésofo que estd por encima de su
época. Porque la época era individualista, liberal y no romaéntica.
Los romanticos, no hay que olvidarlo, pronto pasaron a occupar un
‘segundo plano, hasta ser, finalmente, colocados de lado, como ocu-
rrié eon Platén y Aristételes, que no fueron escuchados por la de-
mocracia invasora. En su juventud, Hegel, lo mismo que Fichte,
Schelling, Adam Miiller, Goérres, Schlegel, etc., acepté las ideas de
1a Revolucién francesa. Pero se di6 cuenta en seguida, como todos.
los grandes espiritus de su época, del terrible peligro que para la:
cultura significa todo individualismo. Lo esencial de Hegel es la
decisién con que fundamenté un idealismo objetivo, no séle en la
ontologia, sinc también en la filosofia de Ia sociedad.

VI, TUNA OJEADA A LA FILOSOFfA SOCIAL POSTERIOR A HEGEL.

Después de Hegel ocurre el derrumbamiento del espiritu ale-
méan., La filosofia idealisia y el romanticismo fueron rebasados por
el materialismo y la “joven Alemania”. Las ciencias sociales busea-
ban su fundamentacién en la filosofia empirista, en la forma que
indicamos anteriormente. Las ciencias sociales buscaban la solu-
cién, a la manera cientifico-natural, en la ampliacién de su mate-
rial experimental, tratando de apoyarse exclusivamente en la ex-
periencia. Esto se lograria haciendo que la psicologia empirica, la
psicologia infantil, la biologia, la etnologia, la geografia (la tierra
como medio del hombre: antropogeografia) (74), la estadistica, la
historia, la prehistoria, cada una de por si, con exclusividad o reumi-
das, constituyeran la base inductiva de las ciencias sociales, v, en es
pecial, de la teoria general de la sociedad o sociologia, como la
denomind Augusto Comte. Y se creyé que hasta entonces no ha-
bian existido ciemcias sociales empiricas; pero lo que caracteri-

(73) Véase Rechtsphilosophie, §§ 210y 5. y 250 vy s Enzyklopidie,
parrafo 533 y s.
(74) Ratzel: Anthropogeographie, 1.* edicibén, 1882; 3.* edicién, 1907.
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za mejor la vacua presuncién de todas esias direcciones es la opi-
nién de que la sociologia habia sido fundada por Comte, quien ne
deja, sin embargo, de temer predecesores, claro es que no en la
filosofia griega o en el idealismo alemén; pere si en la “ilustra-
cién™ (75).

Semejante opinién comstituye un craso error, y su refutacién
ocupara las ltimas lineas de la exposicién histérica.

Para comprender la historia evolutiva de las ciencias sociales
particulares y de la teoria general de la sociedad, conocida desde
Comte con el nombhre de sociologia, es menester distinguir entre
el punto de vista social de la filosofia idealista y de la empirico-
naturalista,

- Encontramos ya teoria social y politica idealista en Pitdgoras,
Platén, Aristételes y sus escuelas; en la Edad Média, en los esco-
lasticos; por iliimo, en los idealistas y roménticos alemanes, en
Adam Miiller, Fr. Schlegel, Gorres, Fichte, Schelling, Hegel, Baa-
der, Krause y Schleiermacher.

La teoria social y politica empirista (76) se encuenira en log so-
fistas de la antigiiedad y las escuelas posteriores emparentadas como,
por ejemplo, en los epictireos. En la Edad Media, tan profunda-
mente religiosa, no era posible que surgiera una filosofia empirica
ni una teoria social de igual calibre. El nominalismo escolistico se
estancé en los comienzos empiristas. Con la filosofia del Renaci-
miento, con Bacon, Descartes, Locke, Hume, Hobbes, Ferguson,
mag tarde con Voltaire, Quesnay, Turgot, Condorcet, Montesquieu,
reaparece la manera empirista, que Augusto Comte desgajara for-
malmente de la filosofia para convertirla en una ciencia especial:
la sociologia (77). Ingleses y americanos, en gran nimero, siguen
las huellas de Comte, pero también franceses, italianos y alema-
nes. Bastard con recordar los signientes nombres, tan conocidos,
para indicar la evolucién que, al mismo tiempo, sefiala el origen
de la moderna sociologia: Herhert Spencer (78), Adalbert Schif-

.

(75) Véase, por ejemplo, Paul Barth: Die Philosophie der Geschichte
als Soziologie, 1 v. Leipzig, 1922 {una historia, en sentido naturalista,
desde Comte). En contra, mi trabajo Soziologie, citado, vy Entstehung der
Soziologie. Jena, 1928 (Deutsche Beitrige, v. 7), escrito péstumo de
Below. :

(76) Véase Gltimamente Menzel: Kallikles. Viena, 1922.

(77)  Cours de philosophie positive, 6 voléimenes, 1830-1842.

(78) Principles of sociology, 1876.
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fle (79), Lilienfeld (80), J. St. Mill (81), Lubbock (82), Tylor (83),
L. H. Morgan (84), Karl Marx (85), René Worms (86), G. Tar-
de (87), Patten (88), Georg Simmel (89), Giddings (90), Wilh.
Wundt (91), Tonnies (92), Brinkmann (93). Podriamos aumentar
1a lista considerablemente, pero basta, para ejemple, con los ci-
tados. La mayor parte recuerdan también la direccién darwinista,
mecanico-evolutiva, adoptada por la sociologia desde Spencer (94).

Los nombres que preceden a Comte, que pudieran aumentarse
con cualquier Manual de historia de la filosofia, demuestran que
la teoria social o sociologia mo tha sido, en realidad, inventada
por Comte, sino que existe desde que existe una filosofia elabo-
rada. ‘

La Repiiblica, de Platén, y la Politica y la Etica, de Arisiételes,
representan las primeras obras de conjunto que tratan de cons-
truir metédicamente un sistema conceptual referente a la comu-
nidad humana, porque abarcan la sociedad toda y no sélo el Esta-
de. En la Edad Media, la teorfa social no estd tan construida. Pero
esto tiene su explicacién. Porque la Edad Media es aquella época
inica y maravillosa en que no existe cuestién social alguna, v en
la que, por lo mismo, la meditacién teérica acerca de la sociedad,
de la economia, del Estado y de las demas formaciones sociales se
hallaba poco estimulada por la vida practica. (La Iucha entre el
pontificado y el imperio excedia, con mucho, esos limites, 'y no se

(79) Bau und Leben des sozialen kérpers, 1872; 2.2 edicién, 1896.

(80) Gedanken iiber die Sozialwissenschaft der Zukunit, 1873. Zur
verteidigung der organischen Methode in der Soziologie, 1898.

(81) Obzas completas, 1869-80. Leipzig.

(82) Prehistoric Times, 1865; Origin of Civilisation, 1880.

(83) Primitive Culture. .

(84) Ancient Society, 1877.

(85) Obras completas de Marx y Engels, edicién Riazanow. Frank-
furt, 1925. ‘

(86) Otrganisme et Societé, 1896; La Sociologie, 1921.

(87) Les lois de I'imitation, 1890. '

(88) Theorie of sociale forces, 1896.

(89) Soziologie, 1908.

(90) Principles of Sociology, 18%6.

(91) FElemente der v6lkerpsychologie, 1913.

(92) Gemeinschaft und Gesellschafr, 1888; 4. edicién, 1922.

(93) Versuch einer Gesellschaftswissenschaft, 1919.

(94) Una visién general de las direcciones principales de la sociolo-
gia, desde Comte, en mi Gesellschaftlehre, 1923; detallada—v naturalis-
ta—, Paul Barth, obra citada. :



Algo de historia de las docrr;"nrzs e 69

explicaba por una organizacién estatal y eclesiastica defectuosas.)
Sin embargo, los escritos éiicos y politicos de Alberto Magne y To-
més de Aquino desarrollan los principios de la teoria de la sociedad,
aunque no con aguella amplitud que muestran otras secciones de la
filosofia. Hs sabidio,, v a ello hemos hecho referencia al exponer la
docirina de Hegel, el gran desarrollo gue recibid la teoria social en
el idealismo alemén, especialmente con Fichte (95), Baader (96),
Hegel (97), Adam Miiller (98), Gorres (99), Fichte, hijo (100);
Krause, Schleiermacher y otros.

Este conocimiento de que la teoria de la sociedad o sociologia no
procede de Comte, sino que, desde tiempo inmemorial, constituye
una parte esencial de toda filosofia, lo mismo de la idealista que de
la empirista, reviste la mayor importancia a los efectos de la critica
de toda la sociologia moederna. Para el conocedor de la historia de
la filosofia y de la historia de las ciencias politicas es algo que se
sobrentiende. Porque la opinién general, mejor dicho, la de los em-
piristas, es «que la sociologia no exisie sino desde Comte, porque
esta sociologia es la empirista, Uniea posible. Plaién, Santo To-
mas o Hegel, se admirarfan mucho si se les mostrara un libro de
sociologia moderna, por ejemplo, el de Comte o el de Schiffle, en
calidad de ciencia nueva, siendo asi que durante toda su vida se
ocuparon de las mismas cuestiones tratindolas sisteméaticamente.
No cbsiante, esta opinién se ha enraizado de tal forma en una
época en que el materialismo y el empirismo de todos los colores
dominaban ilimitadamente, gque todavia imspira la ciencia univer-
sitaria.

Si se quisiera objetar que la sociclogia mederna es una ciencia
experimental, mientras que la teoria de la sociedad de los antiguos
es meramente especulativa, la cbjecién seria insostenible. Porque,
como se sabe, la teoria sccial de Arisiéieles se apoyaba en ahsoluto

(95) Fichte, escritos de f. s., 1 vol; Discursos a la nacidn alemana,
edicién Dr. H. Riehl. Jena, 1927.

(96) Escritos de f. 5. de Baader, edicién Sauter. Jena, 1926.

(97) FEscritos de f. s. de Hegel, edicion Baeumler. Jena, 1927.

(98) FElemente der Staatskunst, 1809; edicién Baxa. Jena, 1922; véase
Baxa: Einfithrung in die romantische Staatswissenschaft. Jena, 1923;
Gesellschaftslebre. Leipzig, 1927.

(99) FEan Gesellschaft und Staar im Spiegal devtscher Romantik.
Jena, 1926.

(100) Erbik. Leipzig, 1850-53.




70 7 Segunda parte

en la experiencia, como lo demuestra, entre otros detalles, su colec-
cién de Constituciones. Por otra partie, hay que afirmar que la so-
ciologia de Comte y sus discipulos no es menos especulativa que Ia
de Platén, sélo que en forma infinitamente mAis ingenua, porque
no se da cuenta de sus fundamentos especulativos: materialismo,
empirismo, individualismo. Lo tnico original desde Comte es el
intento de edificar una teoria de la sociedad inspirada en los méto-
dos de la fisica matematica. Que es un intento abocado al fracaso se
deduce de todo lo dicho anteriormente. Este error fundamental en.
el método nos da la clave del hecho de que la sociologia natura-
lista, diversificada en infinitas direcciones, no ha dado resultade al-
guno luego de cien afios de empefiados esfuerzos (101). Por el coun-
trario, la teoria idealista de la sociedad, desde Platén a Hegel, nos
muestra en sus lineas fundamentales una admirable . uniformidad.

La exposicién hisiérica nos ha puesto de manifiesto qué direc-
cién filoséfica implican, respectivamente, el individualismo y el
“universalismo. Ahora irataremos de desenvolver conceptualmente
lo que en esta primera parte se ha expuesto histéricamente y ha
gido aludido al ocuparnos de los comceptos de individualismo y
universalismo (102).

{101) Véase mi Soziclogie citada.
{102) Véase Der wahre Staat.
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EL SISTEMA DE LA FILOSOFIA
DE LA SOCIEDAD

CAPITULO PRIMERO

FUNDAMENTACION GENERAL

I EL PUNTO DE VISTA FILOSGFICO-SOCIAL DEL INDIVIDUALISMO.

7 L punto de vista individualista se significa, esencialmente, por-
sy que concibe al individuo como fundado espiritualmente en
si mismo; no recenociendo, por tanto, la existencia de un sobre-ti
social. Bl resultado de su analisis es que la sociedad, el Estado, la
economia y cualquiera otro ente colectivo, no son, en definitiva,
mas que un modo de asociacién (relacién) de los individuos, un
agrupamiento de los mismos, sin poseer, por tanto, ninguna reali-
dad propia. Mi la sociedad es nada, ni el Estado, ni la Iglesia, ni
la economia nacional; sélo los individuos existen, el ciudadano, el
creyente, el que participa en la econemia, y no tienen realidad mas
que como tales individuos. ‘

Pero si no existe un sobre-i social, el pensamiento cientifico-
social no contiene referencia alguna a un sobre-ti de naturaleza
césmica, metafisica. La metafisica se convierte en asunto privado,
nada tiene que ver con el ser social ni con la ciencia social. Con
esta actitud individualista puede creerse, si se quiere, en algo su-
perior. Pere el pensamiento cientifico-social ne contiene referencia
alguna, ninguna indicacién que nos fuerce a remontarnos sohre el
ser individual. Quien recorra la sociedad, el Estado, la cultura ¥
ta historia con un criterio individualista, no encontrara la huella
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de Dios. No resplandece lo eterno en un mundo que no ccntieﬁéf
mas gue la concrecién, sometida a ley, del hombre aislado, de 105'-1':1"17{ )
dividuos, que no pasan de ser mas que 4tomos de la sociedad y de la
economia, y realidades psicolégicas, fisiclégicas y fisicas para si.

Es muy natural que la opinién individualista acerca de las co-
sas sociales, que no reconoce nada mis alla del individuo, determi-
ne también los conceptos fundamentales de lus ciencias y de la = .
filosofia sociales. La ética tendra que considerar, abierta o disimu-
ladameénte, que el fenémeno fundamental de la vida moral estd ve--
presentado por la felicidad, el placer, la utilided del individuo
Porque la sociedad, en forma méas o menos mediata, no es mas
que ¢l rodeo del individuo hacia si mismo. Esta ética es indi-
vidual nada mas, y nunca puede lograr su propdsito de convertirse
en ética social, ya que lo social no puede ser méas que provecho y
apéndice del individuo, puesto que deriva fundamentalmente de 1.
Del mismo modo, las teorias politica y juridica: El sentido del
Estado y del derecho no puede ser otro ique la utilidad exterior,
como dice tipicamente Schiffle (103): orden en la lucha por la
existencia. Y resulia obvio que en la economia impera el egoismo
individual, a podér ser sin mediacién de ninguna clase (la libre
concurrencia, trafico = mercado —=formacién de precios, constitu-
ye el fenémeno basico). e

Metodolégicamente resulta que el individualismo considera la
sociedad y la economia como adicién mecanica de los individuos,.
y los fenémenos sociales y econémicos, por consiguiente, como. -

determinados por leyes mecanicas, leyes que, por su estructura,

 son iguales a las que estudia la ciencia natural. La ley de la oferta
y la demanda y la ley de la caida de'los cuerpos, son de la misma
naturaleza.

Cuando la ciencia no asciende a los dominics del sobre-ii y de lo
metafisico, sinc que se encierra en sus propios objetos, tiene que
proceder como si todo aquello no existiera.

Sobre el particular nos informa suficientemente toda la teoria
politica de la “ilustracién” (teoria del derecho natural), la ética,
desde Locke y Hume, la sociologia naturalista, desde Comte, y la
ecopomia politica individualista, desde Quesnay, Smith, Ricardo,

(103) Boau und Leben des sozialen kérpers, psg. 334. Conceptos juri~
dicos parecidos en todos los modernos moralistas evolucionistas.
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" J. St. Mill, hasta Carlos Menger, como hemos podide verlo en nues-
- tra ojeada histdrica.

II. Ev pUNTO DE VISTA FILOSGFICO-80CIAL DEL UNIVERSALISMO.

El universalismo conduce al reconocimiento de un sobre-ti so-
- cial. Hste sobre-ti social nos conduce a un sobre-ti metafisico, ya
que no puede ser algo tltimo, sino que tiene que estar fundado
“en algo més alto. Si se acepta un sobre-ti hay que tener en cuenta
que éste no queda integrado mientras no se reconozca, a la vez, un
sobre-ti social y oiro metafisico, y, ademas, que el sobre-ti social
tendré que fundamentarse en el metafisico.

La filosofia idealista tiende a una teoria universalista de la socie-
dad. No permanece en lo dado, aprehensible, material, individual,
variable, sino que busea lo suprasensible, la idea (idealismo en lu-
gar de empirismo), lo supramaterial, el espiritu (teoria del espi-
ritu, teoria de las ideas, en lugar de sensualismo y materialismo),
lo invariable (concepto firme de la verdad en lugar de velativis-
mo). Al principio, el hombre es la medida de todas las cosas, se
opone: Dios es la medida de todas las cosas. En todos los domi-
-nios existe un sobre-ti, que precede al individuo, que lo comprende
'y forma. Lo que en el dominio sociolégico significa: suprasubje-

. tivismo o universalismo.

Pero no todos los sistemas idealistas resuelven uniformemente
la tarea que supone exiraer las consecuencias implicadas por la
aceptacién de un sobre-ti metafisico, de transformarlo en un sobre-
ti social y de establecer la velacién adecuada entre ambos.

Si la filosofia se comtenta con exponer ese sobre-ti como algo
metafisico que se cierne sobre los hombres, sin fundamentar siste-
maticamente su manifestacion en el sobre-ii social, en ese caso, ne
lograra empapar filoséficamente el pensamiento social, moral vy,
especialmente, el econémico. Porque lo divino, en ese caso, se
cierne en las alturas, imaccesible para la sociedad, el Estado, el
derecho, la moralidad v la economia. Es verdad que el individue
se siente movide a reconocer el sobre-ti metafisico, pero séle como
individuo. Y, por esta razén, no es posible que surja un auténtico
concepto de comunidad. Se puede sentir que Dics estéd cerca del
individuo, peroc no de la sociedad. El sobre-ti no se ha infundido v,
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en todo caso, podra ser alcanzado por cada uno de los individuos;
sigue siendo un asunto privado. Si no queremos que lo divino sea
una abstraceién vacia, es menester que sea pensado dentro del
curso vivo de la comunidad (y, a través de ella, en el individuo)
como algo vivo, creador, eficaz, presente. Todos los Estados paga-
nos se hallan penetrados de lo divine, unidos a &l mediante el mito.
Y en todas las construcciones floséficas seriamente idealistas en-
contramos trozos que pretenden hacer comprensible esa copresen-
cia creadora. Asf, con la doctrina escoldstica del concurso divino,
se nos ensefia la presencia creadora de Dios en el curso del mundo
(v, por tanto, de la sociedad), y en la docirina del Corpus Chrisii
mysticum se nos ensefia la presencia creadora de Dios en la co~
munidad cristiana (104).

Pero semejantes doctrinas de la filosofia metafisica y de la re-
ligién no satisfacen por completo tomadas en su indeterminada ge-
neralidad. Es menester pensarlas hasta el fin, plasmarlas. Si la in-
tervencién creadora de Dies es pensada hasta el fin, del sobre-ti
metaiisico se derivard un sobre-fi social, del mismo modo como en
el concepto del Corpus Christi mysticum se halla implicito el de la
comunidad religiosa. Conjunctio hominis cum deo est conjunctio
hominum inter se. El mismo intento podemos ver en Platén, Fichte,
Schelling y Hegel. ;¥ qué nos impide extender ese concepto a Ia
totalidad de las comunidades humanas?

De este medo, todo concepto, profundamente pensado, de lo me-
tafisico, conduce al concepto de totalidad de la sociedad y del ca-
racter de miembro de los individuos. Por lo mismo que no se puede
concebir a un solo individuo wnide con la divinidad, sino que, ne-
cesariamente, hay que pensar en muchos (en tltimo término, en
todos), estos muchos counstituyen los miembros que se correspon-
den con el individue; ahora bien, los miembros hacen referencia
a una totalidad, y, con este comcepto, hemos fundamentado ya el
sobre-ii social.

(104) Scheeben: Die Mysterien des Christentums, 1911, pés. 56.
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IIl. LAs CUESTION¥S FUNDAMENTALES DE LA FILOSOFfA DE LA SOCIEDAD.

La filosofia de la sociedad pretende, en tliimo término, esclare-
cer la vida, encontrar en ella un sentido. Ahora que, las respuestas
a estas cuestiones, no se obtienen de una manera inmediata. Por -
esta razdén, esas cuestiones toman en el curso del estudic cientifi-
co otras formas.

De nuestras consideraciones se deduce que las cuestiones fun-
damentales de toda filosofia social, siempre que no sea estrictamen-
te empirista o naturalista, giran en torno al sobre-ti. Podemos plan-
tear tres cuestiones fundamentales: ’

1. ;Cémo se Hega a determinar el sobre-ti metafisico?

2. ¢Cémo se transforma este sobre-ti metafisico en un sobre-ti
social? '

3. ;Qué aspecto toma entonces el examen analitico del mundo
de los hechos sociales? ;En qué conceptos hisicos de las ciencias
sociales se expresa el sobre-#i social?

La respuesta a la primera pregunta se contiene en la metafisica
del sistema filoséfico idealista de cada época; a la segunda respon-
de la filosofia de la scciedad, y a la tercera, las doctrinas metodolé-
gicas de las ciencias sociales.

La respuesta a la tercera cuestién se halla contenida, en lo esen-
cial, en la exposicién de los concepios individualismo y universalis-
mo que hemos llevado a cabo. Por esta razdm, esta cuestién no nos
entretendra en adelante. Sin embargo, a lo largo de nuestra inves-
tigacién analitica, hemos de ver con mayor detalle las consecuencias
del universalismeo. ‘

Una filosofia de la sociedad no es posible, en dltimo término, mas
que como miembro de un sistema total de filosofia. Por muy decisi-
vos que sean los resultados de una sociologia analitica y experimen-
tal, ya que nos fuerzan a aceptar consecuencias filoséficas completa-
mente determinadas, sin embargo, estas consecuencias tienen que
articularse deniro de la visién filoséfica total, para lo cual tienen
que converiirse en supuestos. Los supuestos filoséficos condicionan
las ideas basicas de un sistema. Por otre lado, la forma y estructu-
ra interna de la filosofia social pende de la forma y estructura de
todo el edificio filoséfice.
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De aqui se sigue que también nosotros debiéramos derivar
tode el sistema de la filosofia social de una filosofia general. Pero,
en esia ocasién, semejante derivacién es imposible, porque nos Ile-
varia muy lejos. No nos incumbe trazar todo un sistema de filoso-

fia. Para ello nos remitimos a nuestras obras. En nuestra “teorfa de

las categorias” hemos fundamentado con precisién el pensar tota-
litario con ayuda de los conceptes de desarticulacién, articula-
cién y reintegracién. En otra obra (105) hemos expuesto detallada-
mente la ontologia, la pneumatologia y la teoria de las ideas. Como
en la investigacién subsiguiente se aplican constantemente los con-
ceptos fundamentales de la pneumatologia o teoria del espiritu
subjetivo, no es posible evitar una breve exposicién.

Este lugar especial que asignamos a la pneumatologia mo sig-
nifica la aceptacién 'de aquel principio empirista, segiin el cual
lJa psicologia constituye la base de la sociologia (psicologismo).
El idealismo y el universalismo exigen, por igual, que el curso de

la investigacion sea de arriba abajo (y no de abajo arriba). El hom-

bre es un miembro del cosmos espiritnal, lo objetivo se mani-
fiesta en lo subjetivo; lo subjetivo no constituye la vnica realidad
primordial, apoyada en si misma, y que produciria, por adicién,
la sociedad. La teoria del espiritu subjetivo representa el fin, y no
€l comienzo, de una teoria general del espiritu. Si precede en nues-
tro estudio es por ventajas de la exposicién.

IV. PnNEUMATOLOGIA ¢ TEOR{A DEL ESPIRITU SUBJETIVO.

Qué conceptos acerca de la esencia del espiritu nos ofrece
la historia de la filosofia? La filosofia empirista desenvuelve aquel
concepto sensualista del pensar con el que tropezamos antes:
las impresiones semsibles son sublimadas y producen, a través de
ciertas asociaciones y combinaciones, pensamientos (signiendo las
leyes de asociacién u oiras). Una concepcion en la que no debemos
detenernos mas.

El concepto racionalista del espiritu supone que éste es siempre
pensamiento, sea cualquiera la forma, empirista u otra, en que se
explique este pensamiento. Racionalismo y empirismo se hallan

(105) Der Schipfungsgag des Geistes. Jena, 1928,
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emparentados. La psicologia empirista es un intelectualismo, por-
que todo lo que contiene nuestro espiritu no puede ser, en tltimo
término, mis gue representacién. De aqui que la esencia del pro-
ceso espiritual humano sea la unién de representaciones; por lo
tanto, intelectualismo, racionalismo.

La concepcién raciomalista es superficial e impracticable. Todo
el mundo sabe que el espiritu no se halla constituido exclusiva-
mente por pemsamiente, ratio. Desde el punto de vista racionalis-
ta no es facil contestar a la pregunia de cémo sea posible delimi-
tar aquello que en el espirvitu excede del pensar 16gico.

Un nuevo concepto del espiritu fué desarrollado por Fichie
al definirlo como autoposicion. Fl espiritu surge de si mismo (en
oposicién a lo fisico, donde toda cantidad determinada de ener-
gia procede de otra parte). El espiritu no viene de otra parte, sino
que la energia del pensar es puesta con espontaneidad.

Siempre dominé este concepto del espiritu en la filosofia idea-
lista. Pero no fué desarrollado con tanta claridad porque no se ha-
bia marcado todavia agudamente la linea de combate contra el em-
pirismo. EI Intellectus egens de Aristételes y los escolasticos, el
guto-movimiento del alma de Platén y de Plotino, son conceptos
que, en iltima instancia, vienen a significar lo mismo que la afir-
macién de Fichte: el yo se pone a si mismo.

El defecto de esta teoria es que de la autoposicién no se entre-
saca mas que la relacién entre el yo y el objeto (sujeto y objeto),
pero no la relacién entre el yo y el ti (entre sujeto y sujeto) . Fichte
dice: el yo se halla relativamente separado de su propia accién
(posicién} y asi nace la megacién, el no A4, el objeto. Pero el espi-
rita no es s6lo autoposicién, sino que es determinado por su pro-
pia posicién (el objeto). Pensar el objeto significa pensar o saber.
Todo objeto lo tengo en mi, como representacién, ¥y la diferen-
ciacién de objetos supone, nuevamente, pemsamiento. Pero como
no hay maés en este proceso que pensamiento, tampoco en el espiri-
tu habria mas gue pensamiento. Con lo que recaemos en el racio-
nalismo. Sin embargo, lo creador, con lo cual el espiritu comienza
como autoposicién, es algo mistico, y resulta que el proceso pen-
sante vuelve a ser racionalista. Aqui hay una contradiceién.

Fl concepto de espiritu tendrd que comservar esta autoposi-
cién, pero evitando, al mismeo tiempo, semejante contradiceion.
Nosotros afirmamos que el espiritu, antes de pensar los objetes,
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contiene otras etapas internas que som las que hacen posible y fun-
damentan el objeto y la autodiferenciacién de objetos. Nosotres
distinguimes (106) :

1. El espiritu se halla contenido en un todo superior merced
a la fe.

2. El proeese creador de un algo superior o inspiracién.

3. La aceptacién de la inspiracién en dualidad.

4. La contemplacién o primera realizacién de esa aceptacién.

5. La posterior realizacién en la “posicién” o auto-creacién de
los objetos mediante la prosecucién de la autodiferenciacién o
saber.

6. Conformaecién del objeto o arte.

7. Nacimicnio de la sensibilidad mediante dualidad de orden
superior entre el espiritu y la materia.

8. Fl querer y el actuar. ‘

Algunas aclaraciones schre los puntos mas importantes.

a) La fe—Hay que rechazar el error de que la fe, esto es, el
elemento metafisico de nuestro espiritu, sea asunto mis o menos
privado de algunos hombres. El hombre puede ser cristiano, pa-
gano, etc., pero no puede estar desprovisto de toda metafisica.
La naturaleza del espiritu explica que lo metafisico, en general,
la piedad pura y sin forma, constituye el fundamento primero
y mas profundo del espiritu. Porque toda totalidad posee la pro-
piedad de hallarse comprendida en una totalidad superior. Todo
contenido de nmestro espiritu, nuestro espiritu en su totalidad,
esta rearticulado, contenido en algo superior. El fundamento de
ese fenémeno que Illamamos piedad o fe es el hallarse engra-
nado en la totalidad del mundo; esta piedad mo ha de entenderse
en el sentido de uma religiosidad determinada y elaborada, sino en
el de una cualidad primaria del espiritu que le capacita para ela-
borar y conformar una religiosidad determinada (paganismo, eris-
tianismo). )

Esta formacién tiene lugar en las etapas posteriores, antes que
nada en el pensamiento. Sin pensamiento no es posible creer. Pero
lo que hace posible que la fe pueda elaborarse y recibir una for-
ma es que el espiritu encuentra su fundamento en algo superior
en que se encuentra engarzado, rearticulado.

(106) Mgs detalles en Schépfungsgang des Geistes, pig. 213.
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Este estar contenido o fe es la raiz mas profunda de todo lo es-
- piritual. Por esto, no existe contradiccion alguna entre la fe v la
ciencia. Puede darse una coniradiccién entre elementos epistema- ‘
ticos de la fe y otros elementos de la misma clase, por ejemplo, ‘
de la ciencia, entre los articulos de la fe cristiana y la ciencia
moderna. Se trata, propiamente, de una contradiccién dentre del ,
saber mismo. Pero no cabe una contradiccién entre la fe v el saber, ‘f
en cuanto tales, ya que la fe, en el sentido de esa capacidad primi-
genia del alma para dar forma a la religiosidad, no coniradice la
sapiencia, sino que constituye el supuesto previe a toda vida es-
piritual y, por lo tanto, a 1a del saber.

b) Le inspiracién.—Tenemos que desechar la idea de que el
hombre pueda crear por si mismo los contenidos radicales y prime-
ros de su vida. En este terreno impera un desdichado abuso 1éxico,
merced a la palabra fantasia, con la que se da a entender que un

hombre gue tiene fantasia crea y forma, por si mismo, las figura-
ciones de la suya, razén por la que se identifica, erréneamente,
esta palabra con la de imaginacién.—Fantasia viene de aparicién

o fantasma @dvtaspe. La palabra griega quiere dar a entender

que el espiritu tiene apariciones, visiones, ocurrencias. Vienen desde
fuera y no surgen de mi. La ocurrencia me ocurre a mi, pero no la
formo yo. Ningun artista ha creado por si mismo algo; cuanto
més profundamente peneira um artisia en los dominics de su arte,
tanio menos pone de su parte y tanto més se pone de manifiesto lo
fantasmético, lo semiconsciente de la creacién. Nada podemos ha-
cer por nuestra parte de una manera directa; la ocurrencia surge
inconscientemente. Bl concepto “tener don”, “estar dotado”, expresa
lo misme (estar dotado musicalmente, intelectualmente, ete.). El
don puede ser grande o pequeflo, pero significa siempre lo mismo,
que la ocurrencia vieme come regalada. Lags grandes dotes de un
Mozart, Shakespeare, Platén, Goethe y las pequefias inspiraciones

del hombre corriente son, en ¢l fondo, lo misme: el espiritu se nu-
tre de imspiraciones, de creaciones que son hechas dentro de él, : v
pero no por &l La inspiracién representa el proceso creador del es-
piritu. La inspiracién actdia y, merced a ella, nosotros podemos des-
envolvernos.—FEsto es lo que nos revela toda mirada interior. Un tor-
bellino de ocurrencias afluye a la plataforma del espiritu, y todo el

que no posee la fuerza de captar una inspiracién y de atenerse a ella,
padece de dispersién de ideas. Un loco es un disperso, el espiritu
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se halla en perenne fuga, pero la inspiracién sigue actuande. Como
que constituye el fundamento y fondo del espiritu.

¢) La aceptacion—¥s menester que la inspiracién sea recibi-
‘da, debemos dejarle que actfie en nosotros, v luego coger lo visto
y artieularlo o engarzarlo en nuestro espiritu. Entonces es cuando,
en segundo rango, comienza nuestro crear, nuestra propia actividad
espiritual. Lo decisivo es la aceptacién. Lo que importa es aquello
que, entre las diversas inspiraciones, acepta ¢l hombre. Antes de
la aceptacién todo no es mas que indeterminada posibilidad. (El
insomnio es, a veces, un estado en que todo tiene un caricter semi-
real, un deslizarse, un ir, pero ningin pensamiento, ninglin senti-

miento.) Cuando nosotros cogemos y retenemos es cuando la ins-
piracién actiia en nosoires, es eficaz.

La aceptacién o eleccién entre lo mucho que hay a nuestra dis-
posicién, no es posible mas que bajo el supuesto de lo dualidad;
merced a que, de alguna manera, se halla presente otro espiritu, y a
que nuestro espiritu, en su virtud, se interess, siente el prestigio, et-
cétera, consigue fuerzas para aceptar. La aceptaciéon requiere una
enorme distensién de fuerzas. Representa la accién primera, como el
primer paso del nifio. La aceptacién es proto-espontaneidad. Para
Tlevarla a cabo necesitamos una corriente especial, un empujén crea-
dor. Este empujén procede de la dualidad, de la relacién con otro
espiritu. Sin ella, se nos irfa el valor, quedariamos sin fuerzas.

Cen la accién de acepiar entra el hombre por la calle mayor del
desarrollo espiritual; pero no sélo el hombre individual. Porque
en el principio de esta primera accién propia del espiritu estd la
dualidad; una relacién entre yo y yo, entre smjeto y sujeto precede
a la relacién entre sujeto y objeto (a la relacién con lo contempla-
do en la inspiraciém).

No es la autopesicion, en el sentido de Fichte, lo que precede
para que el hombre se encuentre separade de su aceién. Porque la
autoposicién que conduce a-la aceptacién de la inspiracién ne puede
ser sacada de pila si falta 1a dualidad. La autopesicion no es el co-
mienzo, ni tampaoco lo construetivo del espiritu. Porque no es el espi-
ritu quien inicia el proceso constructivo (dando contenidos), sino la
inspiracién. Cuando el nifio da sus primeros pasos, tiene ya inspira-
cién, v las inspiraciones le acompafian hasta la tumba. Pero para
captar la inspiracién precisa de la dualidad. Al frente de nuestro
espiritu se halla la relacién entre yo y yo v no la relacién entre yo
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y objeto. La relacién entre el sujeto v el objeto es consecuencia de

la eficacia de la primera relacidn. Asi, se supera el racionalismo

doblemente. Primere, porque en el principio esta el otro yo, y no
el objeto (la relacién de yo a yo, no 1a de yo a objeto) ; v segundo,
antes que el objeto se halla, bien es verdad que para ser captado
en una propia aceién autoponedora, no mi accién, sino la ins
piracién, de la que no dispongo de manera inmediata. La ins-
piracidn me es donada, a los hombres wuna ‘inspiraoién humana,
a los perros perruna, a las plantas vegetal. Se trata de un- algo
irracional, irreductible, un fonde que no es posible ilustrar ana-
liticamente en forma agotadora, inspiracién y dualidad sobre las
que se edifica el saber. No hay saber algune, esto es, distin-
cién de relacién entre yo y objeto, sino a base de inspiracién
v de dualidad, fondo inagotable. Ambas son irracionales, histé-
ricas. (Mozart oye una sola vez las campanitas méagicas de Papa-
geno.)

d) La creacién propia.—La capiacién de lo contemplado por
el espiritu ocurre en forma de ciencia v en forma de arte. El saber
consiste en que yo prosigo la rclacién entre yo y objeto mediante
nuevas diferenciaciones. Aqui ocupa su lugar el analisis genial de
Fichte. Lo contemplado se diferencia de mi como contemplador.
s la diferenciacién del yo respecto a su posicidn. La prosecucién
de esta -diferenciacién es desarrollo posterior, desarticulacién del
saber o del pensar. Si examinamos los actos fundamentales del sa-
ber, del pensamiento, veremos que no consisten sino en la continua-
cién de la diferenciacién. El silogismo no es mas que una prosecu-
cién de las diferenciaciones.

Yo mismo soy creado mediante la inspiracién, me creo a mi
mismo mediante la aceptacién, soy creado mediante la contempla-
cién (dejando actuar la inspiracién aceptada), y me creoc a mi mis-
mo prolongando lo contemplado, prosiguiendo la autodiferenciacién
mediante actos propies de diferenciacién. El que yo sepa, el que
procure la eficacia de lo contemplado, es obra mia. Ya no se trata
de intuicién, sino de pensamiento analitico, discursive. El pensar
de segundo orden, la agudeza, es facil y se vende en el mercado.
Lo precioso es la inspiracién, que descansa en sf misma. La 1égica
nos enseiia lo que es el pensamiento discursivo: hay que mantener
la identidad de los elementos diferenciados. Esto siempre es facil.
Por esto se distingue siempre la agudeza de la profundidad. Esta

6
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exige grandeza de inspiracién, que no puede proecurarsela uno mis-
mo; la agundeza analiza,; diferencia lo dado.

e) La sensibilidad.—El espiritu, que se va edificando seghin

este orden interno, como pensante, se pone en relacién ecn las raices
inmateriales de la materia mediante la dualidad de ordien superior,
v asi nace la sensibilidad externa e interna: impulso, pasién, sensa-
ciones orgamicas, sentimiento vital, lo semiconsciente, el oscure ele-
mento chténico de nuestro ser; ademas, las impresiones de los sen-
tidos de la vista, del oido, del gusto, ete., o sensibilidad externa.
« ) Querer y obrar—Enriquecido eon la enorme rigueza de la
inspiracién y de la sensibilidad, el espiritu contintia creando: su Gl
tima etapa es la suma tltima de su procese creador. La suma de lo
ereado en el saber, en el arte, en la sensibilidad, ers\ﬂgvada al gue-
rer y al obrar. Al convertirse en fines aquello que sabemos (o pen-
samos), aquelle que vivimos artisticamente, sensiblemente, etc., dis-
ponemos de la suma tltima de nuestra existencia.

Los conceptos expuestos nos proporcionan una fundamentacién
de la filosofia social en la medida en que puede procurirnosla
la teoria del espiritu. Obrar significa un crear svendo créado, pa-
recido al que representan el saber y la obra artlstlca, perc en la
dltima etapa. Todo lo que hemos creado y en que hemes side
creados antes es ultimado ahora; todo le rejuntado se hace fecun-~
do. Lo que se recogié en la contemplacion rebosa en lo actuacisn.
Por esto, en €l chrar es cnando se manifiesta todo el hombre.

g) La libertad del espiritu—Hemos visto cémo Hegel des-
arrolla el concepto de libertad como “un estar del espiritu deniro
de si mismo”. Este concepto bastaba en una teoria del espirtiu que
veia en un determinado acto fundamental, la autopesicién, lo ge-
puinamente esencial del espiritu, porque con ello se mostraba la
presencia de la libertad en el acto fundamental del espiritu.

Pero no hasta en una teoria del espiritu que, como la nuestra,
supene una estructura escalonada. Es menester sefialar la presen-
cia de la libertad en cada acto de rango propio.

La fe se sustrae a la libertad, por lo mismo que consiste en un
estar contenido el hombre en algo superior. Puede descubrirse
este estar contenido, pero esta ya ahi. La fe es algo dado.

También la inspiracién es algo dado y se susirae a la libertad.
Suele decirse que el poeta, el pensador, el politico, nace. El hom-
bre se encuenira con su caracter. El tonc total de la inspiracién.
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que recibe un hembre lo designamos como su caricier. Bl sentido
de sus dotes es algo dado, inmediato, no libre. La inspiracién no
estd a nuestra disposicién, pos viene regalada.

Pero la aceptacién es libre. Podemos aceptar o ne. Agui ests
el primer acto libre gue decide ¢l destine. Come dijimos, no se
puede aceptar mas que como miembre de wna duslided. Pers la
duzlidad se caracteriza siempre por la entrega. EJ acto libre debe
ser de entrega. Quien no ge entrega no enira en la dwalidad ni ce
desenvolvers, por lo pronto, dentro de ella. Uno de los misterios
més admirables de Ia vida v del mundo es que una cosa “deviene”

sélo entregindose. Lo que no se entrega no “deviene”. El infierno
nos tenemeos que represeniirnoslo, mo como fuego, sino como lo
vacio, lo frio, lo no dual, 1a nada.

También hay libertad en la accidn creadora que sigue 2 la
aceptacién: en el szber y en la elaboracidn artistica. K} sabic ha
de extraer las consecuencias de sus “ocurrencias” y construir con
sus pensamienies un sistema completo. Del mismo modo el pintor
debe pintar lo intuide, y ese fin perseguird cada pincelada. En
esto reside la libertad de la accién. propia.

Andlogamente en la sensibilidad : el hombhre puede acepiar o
no la sensacién, el impulse, la pasién, si bien aqui la violencia
de algunas sensaciones raya en la imposicién (ejemplo: retirar
las manos de un carbén encendido) ; pero, en términcs generaies,
se puede dominar la vida sensible. En eierto sentide, sobre este
principio descansa toda moralidad.

Ahora es cuando empiezan el querer y el obrar. No existe libre
albedrio en el sentido abstracto, come libertad que tode lo puede.
Un criminal no puede cambiar de la noche al dia. Lo que existe
es solamente una liberitad peculiar del obrar, a saber: extraer de
los sumandos el fazit. Sumandos son la inspiracién, la aceptaciém,
la entrega en la dualidad, la creacién en la cienecia y en el arte, la

libertad en la aceptacién y conformacién de la semsibilidad. Pero
todos estos sumandos se le dan de antemano, en cada momento,
al que actda. El espiritu ests presente antes de querer.

Cuando un hombre determinado quiere algo determinado, por
ejemplo, subir a una montafia, al proponerse lo que quiere se tiene
a si mismo delante, al hombre completo. A uno que no comoce la
miisica no se le ocurre tocar el violin; la razén no reside en una inca-
pacidad absoluta para la muisica (acaso es un temperamentc musi-
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cal), pero tal como el individuo en cuesiién es hasta ahora no es
posible que quiera tocar musica, ya que es imposible que obtenga
semejante suma de los sumandos de que dispone. Rechazamos,
por tanto, ese concepto de la libertad, segin el cual cada vno puede
hacer v dejar de hacer lo que quiera (arbitrariedad). Es el incon-
veniente més grave para la solucién de este problema. El criminal
no se convierte en santo mediante un solo acto; puede arrepentir-
se y comenzar otra clase de vida; no puede tomar de pronto la
decisién de leer a Platén; lo tnico que puede hacer es resolverse
a conducirse de tal forma que en lo futuro pueda leer a Platén.

La libertad es la misma en todo momento y en todo plano in-
terno del espiritu, pero no existe una libertad abstracta, una pura
arbitrariedad. Se trata de una idea falsa y superficial inventada
para combatir 2l empirismo, que niega la Libertad, no reconocien-
do méas que sentimientos de placer y desagrado que actiian como
pesos en una balanza. Pero no es forzoso oponer a este mecani-
cismo primitivo un antimecanicismo igualmente primitivo.

k) Y llegamos a una gran cuestién: el arte de la vida espi-
ritual. Si la libertad de sacar las sumas de mnuestra vida interior,
que venimos ejercitando en nuestro espiritu, es una libertad
peculiar, ;qué hacer para cambiar de plano nuesira direccién?
Poseemos la libertad peculiar de la aceptacién. Pero ;como cam-
biar el cardcter si las inspiraciones son menos valiosas, inde-
seables? ;Cémo es posible que el no pensador se haga pensador
y el que no es mtsico miuisico? jEs posible atraerse inspiraciones?
Bl hecho de que la psicologia 'y filosofia actuales apenas si plan-
tean o rozan la cuestién, el hecho de que mo ocupe lugar central
en nuestra vida espiritual, es un sintoma de la profunda depre-
sién en que se halla la cultura actual. Toda gran cultura posee
esta doctrina, que nosotros llamariamos el arte de la vida espiri-
tual, y actdia como tesoro natural en la educacién. En la Edad Me-
dia 1a doctrina del retiro o desasimiento del maestro Eckehart es
conocida de todes. La mistica de todos los tiempos y paises cono-
ce la distincidén entre via purgative, via iluminative y vie unitiva,
doctrina del camino de perfeccién del espiritu, hasta la santidad.

Si el hombre quiere cambiar interiormente no le basta un acto
abstracto de voluntad. El criminal tiene gue caminar por la via
de-la purificacién, gradualmente, por ‘etapas lentas; tendra que
ir eliminando todo lo gque le impida el fin deseado. En la doctrina
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del retiro del maesiro Eckehart encontramos siempre las mismas
palabras: estar vacio de todas las cosas, librarse de todo lo que
perturba, de todo lo que contradice. Ctiando el alma se vacia de
las cosas se llena de Dics. Y 1o que se dice de la educacién para la
santidad vale para tode camino de purificacién, para toda via pur-
gativa. Si se pretende ser un artista o un pensador hay que reco-
rrer una purificacién interna. Para atraerse la inspiracién no hay
que hacer méis que librarse, vaciarse de todo lo contrariante. En
oiras palabras: hay gue concentrarse, mientras se va eliminan-
do lo perturbador; recogerse, abismarse, he aqui lo mnecesario
antes que nada. Quien pretenda aprender matemiticas tiene que .
intevesarse por las matematicas, sumirse en ellas eliminando todo
lo demas, purificindose de todo lo perturbador, librindose de todo
lo que desvia. El enfrascarse, el sumirse, es el tinico modo de ha-
cerse sensible a la inspiracién. Esto es lo infantil y prosaico de todo
arte de vivir y, a la par, la tinica regla. En cada hombre duerme un
genio; lo que importa es despertarlo.

La via purgativa, el vaciado del alma, la doctrina del retiro,
no es enemiga del mundo. Tenemos que vaciarnos de aquello que
nos contraria, que contraria a aquello con que debemos llenarnos.
Si quieres llenarte de lo divino tienes que vaciarte v librarte del
mundo. El artista tiene gue librarse de lo que no es artistico; el
pensador, de lo que no es intelectual. Cada cual tiene sefialado un
camino especial de purificacién. El mismo aprendiz de taller tiene
que librarse de la distraccién, del cansancio, del miedo al traba-
jo, ete., para que le entre la aficién. Tiene que dejarse llenar
de aquello que se ha propuesto. En cuanto eliminamos lo que la
perturba, la inspiracién emtra sola. Es regla que se aplica a las
cosas més profundas y mdis nimias. Estar vacio de otras cosas es
condicién para ser colmado de una. Este vaciarse es la via purga-
tiva. Llenarse es la via iluminativa o meditativa, que se va acer-
cando, poce 2 poco, al estado supremo de unién, designado como
via upitiva. Se requieren para la tavea muchas virtudes: modestia,
sencillez, humildad, que hoy dia se entienden falsamente; no quie-~
re decir que hay que despreciarse a si mismo, no poseer ningtin
sentimiento del yo, ofrecerse siempre inerme, eic.; esto mo seria
una verdadera humildad, sino un concepto aguanose de la humil-
dad. Hay que ser humildes ante lo que nos llena, ante aquello que
la inspiracién nes aporta. En este sentido nunca seremos bastante
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humildes. Hay gue liberarse de toda mezquina soberbia e inmo-
destia. Tampoco la humildad supone desvigorizacién, fatalismo,
cobardia. La verdad es todo lo contrario, porque la humildad re-
quiere fuerzas. Sin humildad no hay grandeza verdadera; quien
quiera hacer algo grande en el mundo tiene que despreciar lo
mezquine, lo entorpecedor, pero esio no se puede convertir en
enemistad con el mundo. ,

(Véase lo que digo en el apéndice, acerca de los caminos internos
del trabajo eepiritual, de mi Haupitheorien der Volkswirischafts-

lehre.)

v

V. TrANSITO DE LA TEORIA DEL ESPIRITU A LA TEORIA DE LAS IDEAS.

La teoria del espiritu subjetivo no es un todo cerrade, sino que
hace alusién a lo objetivo, a la teoria de las ideas. Porque el espi-
ritu comienza con la inspiracién. Esta constituye la condicién pre-
via de la vida espiritual. La piedra no tiene inspiraciones, el idiota
pocas, el genio muchas. El hombre, como hemos visto, tiene gue
proseguir la vida espiritual en diferemtes etapas.

La inspiracién no lega Novida del cielo. En lo inspiracién se
revele le copresencia, en el espiritu humano individual, de un algo
espiritual superior, un alge espiritucl universal. Todo lo que la
ingpiracién nos aporta es algo espiritual; por ejemplo, la inspira-
cién pone a nuesiro aleance el contenido de la ciencia. Las “ocu-
rrencias” del investigador son sometidas al andlisis y edificadas.en
gistema. El arte, la cultura de una época, se consiguen mediante
inspiraciones, porgue lo que nos ofrece la historia de las culturas
es un munde espiritueal.

Las notas de un libro de misica son simboloe de una caneién
que podemos revivir indefinidamente; nuesira vida espiritnal no
comsiste ex otra cosa sino en que ese mundo espiritual alumbra
incesantemente en nosotros. Fste alumbramiento pertemece a un
orden superior, a una etapa suprema del mundo espiritual: el
munde de las ideas. '

La teoria del espiritu nos muestya, eon la inspiracién y su acep-
tacién, las puertas de eptrada de la idea. Quien cierra estas puertas
no vive ya espiritualmente, va extingniéndose poco a poco, porque
la inspiracién se le muestra cada vez mas esquiva. Esas puertas se
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abren a un orden espiritual superior; o, si queremos hablar desde
el punto de vista del individuo, esas puertas nos llevan a la regién
de las ideas, que es nuestro reino propio (el hombre se halla in-
serio en el mundo de las ideas, pertenece a ese mundo como
conductor de ideas). Sin embargo, es ésta una consecuencia que
trasciende del dominio filoséfico social.

Por esta razén, la teoria idealista del espiritu nos lleva a una
‘teoria de las ideas. No es posible una filosofia idealista sin una
teoria de las ideas, mieniras que con una filosofia empirista y con
una concepeidén individualista de la sociedad no se nos ofrece po-
sibilidad alguna pava tender o ascender a una teoria de las ideas.
La filosofia social empirista parte de la autodeterminacién del in-
dividuo y de su obrar. Si la sociedad existe es porque existen mu-
chos individuos y estos individuos actdian y sus acciones se sumam.

Mo asf para la filosofia idealista, cualquiera que sea su tipo v
matiz, ni para una concepeién totalitaria de Ia sociedad. Si la so-
ciedad, si el todo espiritual implicado por ella, es algo en si
mismo, surge la pregunta de cudl sea el supuesto de una vida espi-
ritual similar de los individuos. Porque los individuos coinciden
en el pensamiento, en la elaboracién artistica o en la moral. Los
empiristas niegan que semejante coincidencia sea esencial—por eso

' se Hlaman relativistas. Pero alli donde se reconoce la existencia de
lo verdadero, hello v bueno, es menester sefialar el modo de su
existencia, si manera de ser reales, y, ademas, el modo cémo se im-
ponen a les individuos, cémo los determinan. Cualquiera que sea
la forma en que demarquembs, de una manera particular, ese su-
puesto previe de la vida espiriiunal comtin, la respuesta a la pre-
gunta planicada tendrd que ser, fundamentalmente, de este tenor:
es ol mundo de las ideas lo que se manifiesta en la comunidad Y,
a través de la comunidad (la eultura), en el individue.

No es éste Ingar oportuno para desenvolver las diversas formas
y problemas de la teorfa de las ideas, tratando de buscar su solu-
cién. El intento lo llevameos a cabo en otra obra, a la que nos remi-
timos (167). s suficiente para nuestro objeto el haber postulado
Ia idea v el haber mostrado la relacién de la teoria de las ideas con
la teorfa filossfica de la sociedad.

(107) Der Schopfungsgang des Geistes, pas. 437,
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VL ;C6MO0 SE CONVIERTE LA IDEA BN ESPIRITU OBJETIVO?

Tampoco podemos detenernos en Ia solucién del problema plan-
~teado por la pregunta; bastari con mostrar los diversos caminos -
para esa solucién. ' :

La concepcién universalista de 1a sociedad v la filosofia idea:
lista exigen por igual la existencia de un sobre-ti. Hemos dicho
repetidas veces que este sobre-ti se presenta en forma doble: como
metafisico y como social. Toda filosofia idealista tieme su meollo
en el sobre-ti metafisico, es decir, en el concepto de Dios.

No hay que concebir el sobre-ti metafisico de una manera ato-
mistica, cerniéndose sobre los hombres. Es decir, que no hay que
imaginarse un sobre-ti remontado en el mas all, mientras que los
hombres viven separados de él en este mundo.

Debemos reflexionar con detencién sobre este punto esencial, al
que ya aludimoes antes. Si el sobre-ti metafisico se cerniera y ae~
tuara inmediata iy aisladamente sobre cada hombre, munca po-
dria resultar un sobre-ti social, comiin (porque no abarcaria a los
individuos en su calidad de miembros). Las consecuencias de ello
ya las sefialamos mas arriba. Si el creador se enfrenta con cada
criatura individual inmediatamente, como tal individuo, la teoria
que sostiene la existencia de un sobre-si metafisico no podria ofre-
cer resistencia alguna a una concepeién individualista y atomizan-
te de la sociedad y del mundo, con lo que perderia toda razén de
ser. Puesto que no habria hecho falia, Dios no hubiese creado en
ese caso un universo, sino muchas cosas individuales dispersas, ni
tampoco una humanidad, una comunidad, sino muchos individuos
aislados. Pero semejantes individuos podrian ser determinados,
equivalentemente, como realidades fundadas sobre si mismas, y
el supuesto metafisico seria absolutamente superfluc.

Asi se explica que ninguna doctrina metafisica importanie
lo haya concebido con estas contradicciones y tan a medias. Es
verdad que hoy en dia la teologia eristiana transita diversamente
caminos parecidos; hoy en «difa, en una época antirreligiosa, en que
los mismos representantes de la religién y de la filosofia religio-
sa sufren a menudo el contagio de las influencias del materia-
lismo, empirismo, atomismo e individualismo. Asi como hay L~
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berales que gritan “salvacién”, los hay que van a la iglesia.

Para llegar a un sobre-i social es menester que el sobre-ti me-
tafisico no sea concebido como una coexistencia atémica de influ-
jos creadores sobre cosas y hombres individuales aislados; por el
contrario, habrd gue concebirlo como una totalidad total de pe-
rennes influjos creadores sobre la total totalidad de los hom-
bres; de mode que cada hombre y cada cosa se mos manifiesten
como los miembros de esa unitaria totalidad y de su actividad
creadora total. No es cada individuo el que tiene pare st un sobre-i.
El mismo sobre-ii esta, a la vez, en muchos individwos v funda- esa
totalidad cuyos miembros somos.

Asi entendido, el sobre-ti metafisico no €s otra cosa mas que
el mundo de las ideas. Este no actiia como una suma, de ideas imdi-
viduales atomifsticas sobre los horbres; en su calidad de indivi-
duos, sino que actia como unidad, como reino, como todo total,
sobre la unidad de los hombres, sobre la comunidad. Sélo a tra-

vés de la comunidad acifia sobre los individuos, y actiia sobre ellos

en su calidad de miembros de la comunidad.

Con esta congepcién hemos dado el paso decisivo. La regién
de las ideas se convierte en un sobre-ti social, en el espiritu total de
la sociedad o, como dice Hegel, en espiritu ob jetivo. Este sobre-ti,
este espiritu objetive no es posible derivarlo ya de los individuos,
determinindolo ecomo algo asi eomo la suma de pensamientos de
todos los individuos, o como el complemento muino de todos los
pensamientos individuales (en cuyo caso los pensamientos que se
completan no pasarian de ser sumandos, ya que existen antes del
todo completo); por el comtrario, conceptualmente ese sobre-ti
precede a los individuos. El individuo es espiritual sélo mediante
Y en ese sobre-ti; se llena con sus contenidos espirituales, pero no de

_una manera mecanica, sino en virtud de la propia fuerza creadora

del individuo, de modo ‘que no se niega la vida propia—de miem-
bro—de los hombres, su vita propia.

La teorfa del espiritu objetivo no la encontramos por primera
vez en Hegel, aunque el nombre aparece com &L Schelling hablé
ya en el mismo sentido de la comunidad como “segunda maturale-
za” (108) . Pero se encuenira también en Platén y Aristételes, v hasta
en el mismo Kani, en cierto sentido. En Platén es la idea de la

(108) V. W., secc. I, vol. ITI, p4s. 583,
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vida justa, de la jnsticia, que se expresa em la vida politica de
la comunidad. La idea de la justicia superior que actia por encima
y precedentemente a todos los hombres, constituye para Platén el
concepte objetivo total de la vida gue, originariamente, es comu-
nidad v que s6lo a través de la comunidad Ilega a cada hombre.
Analogamente en Arist6teles. v

Como hemos visto, para Hegel el mundo de las ideas condi-
ciona de la manera mas patente la forma de organizacién de la vida
de la comunidad, es decir, el Estade, la moralidad. El Estado es
la marcha de Dies a_través de la historia. El mundo de las ideas
cobra en Hegel, parecidamente a lo que ocurre en Plaién, 1a for-
ma del Estado. “Estado” no significa, en el fondo, lo misme para
Platén que para Hegel, otra cosa que la realidad objetiva espi-
ritual de la vida de comunidad en general, es decir, en Gltimo tér-
mino también de la moralidad.

En Kant, gue en este punto significa de nuevo una posicién de
tramsiciém, encopiramos todavia la idea como “espiritu objetivo”,
aunque con lineas un poco confusas. En el concepto de “conciencia
en general” reside para Kant lo objetivo, lo ideal de la razém. El
pensamiento 16gico no es, a tenor de ese eoncepto, ni tuyo ni mfo,
sino la “conciencia en general”, que actila lo mismo en mi gue en ti.
El a priori subjetivo kantiano tiene escondidamente lo objetivo
sobre si. Pero, en cierta medida, el a priori subjetivo devora la ob-
jetividad del espiritn, la conciencia en general, el espiritu ebjetivo.
Auvmque es mecesario hacer la reserva que se irata de una idea sis
temdtica mo desarrollada, mieniras que el ¢ priori subjetivo tiene
una importancia decisiva en el conjunto del sistema, no por €50
}‘ay gue pasar de largo sobre ella, Ademas, el concepto de “cosa en

7 puede intevpretarse como un inteligible supra-individual, como
un espiritu objetivo, v asi ha sido interpretadeo en varias ocasiones.
Es sabido que Fichte arrancé de la cosa en si v no de la concien-
cia en general. Mediante ella llegé al concepto de “yo abscluto”, qus
fué acercandole cada vez mas hacia el espiritu objetivo.

Todas estas concepciones nos ponen de manifiesto que el mun-
do de las ideas, como totalidad indivisa, es quien forma el “espirita
objetive”, en el cual se actualiza el individuo como miembro @lti-
mo de ese espiritu total, adquiriendo de este medo el md]wduo sut
personalidad subjetiva. !

A quien repugne el concepto de un sobre-ti real, de un espiritu
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objetive, no tiene mas que pensar en la historia v traducirlo como
contenido espiritual de la cultura, como contenido histérico de
la cultura. Piénsese en la culiura egipeia, griega, medieval, todas
ires diferentes, pero que constituyen cada una un todo objetivo.
;s que los individuos, de por si, se han determinado de tal modo
que coineidieron en cada una de esas culturas? No se puede pensar
sino lo contrarie, que los individues fueron determinados por el
esplrltu del todo, a quien representan a su manera, individual, re-
flejando en esa forma lo eterno. La historia mos ensefia irrefuta-
blemente que el contenido de la cultura de cada época se halla
determinado superindividualmente, y no es posible derivarlo de
la suma de los actos espirituales de los individuos. Por el contra-
rio, estos individuos se manifiestan como las actualizaciones tlti-
mas, come los miembros, peculiarmente determinados, del espiritu

‘objetive, de la cultura objetiva, a lo que es menester afiadir que

estas actuaciones no son posibles sin la vida propia del miembro,
segun el principio: crear siendo creado. El miembro es ereado pox
el todo, pero sélo mientras 61 mismo crea, es decir, mientras tiene
¥ actfia con vida prepia. ‘

En esta cuestién de las relaciones de los individuos con la cal-

‘tura de su época se nos revela el problema decisivo de la teoria de

las ideas: trascendencia e inmanencia. La idea, el espirita objeti-
vo, no ba de ser considerado como puramente inmanente, no pue-
de ocluirse en el individuo, porque entonces mno poseeria ningiin
ser propio (e igualmente quedaria destruido lo propio de cada
hombre) ; tampoce puede ser considerado come meramente iras-
cendente; no puede cernirse sobre los individuos porque, en ese
caso, les seria inasequible.

Nuestra solncién es que el mundo de las ideas permanece, re-
lativamente, en un mias alla, pues por algo es espiritu objetive,
total; pero actiia en los sujetos y, por esa razén, no puede deve-
nir espiritu objetivo histéricamente eficaz si no es, al mismo tiem-
po, espiritu subjetive en todos los individuos (como miembros su-
yos), v si los miembros, por su parte, no quedan rearticulados en él

{la rearticulacién fundaments de la desarticulacién).

La teoria del espiritu subjetivo nos mostré cémo tiene lugar
¢l vivir del mundo de las ideas trascendentes en cada hombre (que
es su miembro subjetivo) ; nos mostrd, ademas, las puertas de entra-
da del espiritu objetivo en el subjetivo. La inspiracién es aquel
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acceso de lo trascendentie a lo inmanente. Pero la idea no viene
como llovida del cielo. La idea objetiva no es méas que una posibi-
lidad que nosotros deberemos transformar en realidad subjetiva.
Tendremos que arremeter creadoramente con el “ser creados” para
que ello ocurra. Este es el prodigio perpetuo del espiritn, que no
adquiere realidad sino como obra propia. No es posible que el
espiritu subjetivo fluya mecénicamente. De la misma manera que
el espiritu objetivo no puede ser disgregado atémicamente, fam-
poco el espiritu subjetive puede contener, amontonadas, colec-
ciones atémicas de contenidos espirituales. El espiritm objetive
se entrega en la inspiracién al subjetivo, quien, por su parte, debe
aceptar al primero y seguir creando a su manera.

El crear siendo creado no es una idea vacia. No sélo domina
todo el ser y toda la vida del espiritu, sino constituye, también,
el principio de la filosofia social y de la filosofia de la historia.
El espiritu total no puede aposentarse en el individual mas que si la
vida propia del sujeto lo acoge y lo prolonga a su manera. En nin-
glin dominio es mas necesaria la claridad de ambos conceptos que
en la filosoffa secial: el concepto del sobre-yo y el concepto del
yo, del espiritu objetivo y del subjetivo, del espiritu de la época
v del espiritn del individuo.

El mundo de las ideas se nos ofrece en la filosofia social sola-
mente como espiritu objetivo de realidad histérica completamente
determinada. No existe un mundo de las ideas en &i, un espiritu
objetive en si, esto es, que no revista una forma histérica determi-
nada de manifestarse, que no se manifieste realmente em indivi-
duos histéricamente determinados. De lo que alcanzamos conoci-
miento con el espiritu objeiivo que se manifiesta histéricamente
no ‘es del mundo puro de las ideas, sino del mundo de las ideas que
actia histéricamente y que se realiza en determinadas comunidea-
des. Un mundo puro de las ideas seria un mero mas alla, un mundo
‘del que no sabriamos nada, desconeccido para nosotres, que, en
todo caso, lo habriamos contemplade, segin Platén, en una exie-
tencia anterior, pero del que no podriamos demostrar su existencia
actual. En la filosofia de la sociedad y en la filosofia de la historia ne
puede ser cuestion de semejante mundo. Lo dnico que encaja agui
es aquello que histérica y actualmente actia y es abarcable. Nada
sabemos de qué sea la idea del helenisme en el topos uraneos;
pero si que podemos hablar sobre cémo ha vivide en la historia,
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en la sociedad v en la cultura. Mediante 1a realidad de la historia
podemos conocer el helenismo come espiritu objetivo, como idea,
histéricamente realizada, de una comunidad determinada.

También es posible el acceso al espiritu objetivo o a la idea de
comunidad partiendo del individuo (de abajo arriba). El ser no se
halla disgregado en trozos, y menos el hombre en su vida espiri-
tual. El hombre espiritualmente se halla en dualidad, no aislado.
Sin dualidad no es posible encontrar nada en la experiencia y, ade-
mas, no es posible pensar nada. Y si el espiritu humano individual
no ha sido creado aisladamente, sino en una articulada estructura
espiritual, es concebido, desde un principio, como miembro de
un tode espiritual. Si consideramos el todo espiritual en su rela-
tiva independencia o trascendencia supre-individual, tendremos
el espiritu objetivo; y ‘en la medida en que lo consideremos fen su
relativa subjetividad o en su articulacién en cada hombre, en su
habitar en él, resulta espiritu subjetivo. Lo mismo lo subjetivo gque
lo objetive no pueden ser concebidos desde un punte de vista to-
talitario mas que en reciprocidad, segfin el principio: el todo se
produce en los miembros. »

De este modo hémos puesto de manifiesto, analiticamente, la

presencia del sobre-ti en la sociedad y en la historia. Es preciso

ohservar que un examen puramente analitico no conduce necesa-
riamente a conclusiones ontolégicas—esto es, a la conclusion de
que el sobre-ti totalitario tenga que poseer también un ser supra-
individual. Por eso es posible una sociclogia analitica sin el su-
puesto de un espiritu objetivo real (esta teoria social puede valerse
del concepto de totalidad en un sentido puramente estructural);
pero lo que no es posible ya, sin este supuesto, es la filosofia social.




CAPITULO 1I

EL ORDEN ARTICULAR DE LA SOCIEDAD Y SUS RANGOS
: INTERNOS (109)

T L espiritu subjetivo se desenvuelve en dualidad, perc lo que en
E;’ él se desenvuelven son contenidos estrictamente ideales, vali-
dos para todos: los contenidos del espiritu total o del espiritu ebjeti-
vo. El espiritu objetivo se articula en ciertos contemidos fundamen-
tales determinados ique designamos como “contenidos parciales”
o “todos, parciales”.

Si abordamos las divisiones de la estructura interna de los con-
tenidos fundamentales del espiritu. objetivo no podemos partir
del individuo, de esa forma que el espiritu objetivo logra en lo
subjetivo; es menester partir del espiritu total de la sociedad hu-
mana, del contenido total de la cultura, del espiritu cbjetivo mis-
mo. El secreto de los fenémenos sociales reside en que 1o po-
demos abarcarlos, lo contrario de lo que ocurre com los objetos
fisicos, por separados y en trozos. Lo espiritual de la sociedad no
congiste en individuos, sino en un tode que se des-articule. La des-
articulacién es el modo de la totalidad. Esta desarticulacién no tiene
lugar directamente desde la totalidad universal al miembro concreto,
sino a través de ciertos contenidos fundamentales que constituyen,
como si dijéramos, los sistemas organicos de la sociedad. Estos con-
tenidos fundamentales del espiritu subjetivo son: la religion, la cien~
ciz, el arte y la economia. Unicamente dentro de estos contenidos
parciales—y, en ellos, a través, todavia de una gradaciém apropia-
da—pueden destacarse las manifestaciones concretas individuales

(109) Véase mi Vorrang und Gestaltwandel in der Ausgliederungs-
ordnung der Gessellschaft. (Loges, v. X111, 1924-25, péag. 191.)
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de la scciedad, es decir, los hombres v sus acciones, que son los #l-
timos miembros. Por esta razén la sociedad no esti constituida pos
individuos que actfian religicsa, cientifica, ariistica o econémica-
mente (quiere decirse que crean, piensan, etc., partiendo de sf mis-
mos), sino que se compone de hombres que actiian como miem-
bros de una comunidad religicsa, econémica, cieniifica, ariistica,
eteétera, esio es, como miembros (que se manifiestan en planos di-
ferentes) de todos parciales de hisiérico espiritu total.

Como los fenémenos sociales no son adiciones, sino desarticu-
laciones espiriinales, no es posible considerarlas como una mera
coexisiencia de hechos, sino que méas bien se hallan exigides por
una conexién ohjetiva, plena de sentido, la conexién del espiritu
objetive. Del mismo modo que los elementos constitutives de una
deduccién se suceden unos a otros y van surgiendo necesariamente
en esta sucesién por la adecuada correspondencia de los conteni-
dos, asi todos los contenidos de una cultura surgen necesariamente
como los miembros de una eadena conceptual.

Esta realidad implica el concepto de un orden légico internc
gue condiciona los fenémenos sociales. Este orden es un ordern ar-
ticular {de desarticulacién). Este concepto implica una afirmacién

decisiva: que los miembros guardan entre si relaciones de priorided’

y posterioridad légicas.

Estas relaciones conceptuales o esenciales en el rango de los

fenémenos sociales han de ser distingnidas del orden de sucesién
temporal o genética, que nosoiros, aunque con un sentide inade-
cuade, designamos come rango temporal o genético. El anies tem-
poral o genético es cosa muy distinta del antes esencial, conceptual
o légico.

El estudio de este orden articular y de las relaciones jerarquicas.
implicadas por €l, presta a los principios filoséfico-sociales la posi-

bilidad de desarrolle y aplicaciém mas comeretos.

i
i
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SECCION PRIMFERA

1.0S TODOS PARCIALES ESPIRITUALES DE LA SOCIEDAD Y SUS RELACIONES
JERARQUICAS

1. Religion vy filosofia.

Lo originario de todo lo espiritual, lo mismo en el individuo .
como en la.sociedad, es lo suprasensible, es decir, aquello que se
designa, en ultimo término, como fe. Fe, creencia, no se ha dei
entender aqui como creer que algo es verdad. En el espiritu sub-
jetivo es aquel hacerse intimo de algo superior, aquel saber in-
terno inmediato (que no se expresa en pensamientos), superior a
todo mero barrunto y més seguro que todo conocimiento venido
de fuera. Lo inmediato de la fe puede también designarse como
presentimiento, pero no porque sea un saber inseguro—en ocasio-
nes, pueda alcanzar una fuerza irresistible—, sino porque se trata
de un saber epistematicamente indeterminado todavia. La palabra
presentimiento nos da a entender lo que hay de mas profundo.en
la fe, lo que hay de fe en el creer, un contacto inmediato sin pen-
samientos y sin palabras. A esta fe dentro de la fe es’'a lo que nos-
otros llamamos fe en si., Eso que en la cracién o en la misa, en au-

sencia de pensamientos y de imigenes, es pura devocién; he aqui
la fe pura a la que nos referimos. ‘

Lo objetivo en la fe es religién y filosofia metafisica. i

La religién y la filosofia son aquellos érdenes parciales o con-
tenidos parciales (todos parcicles) de la sociedad que nos remiten
todo el contenido espiritual de la sociedad a una totalidad més
alta, supra-social, y en los cuales se revela la sociedad como emer-
giendo articularmente de una totalidad superior. Lo metafisico y
lo religioso de cada cultura representa el cordén umbilical que
une a ésta con su mundo superior. :

La porcién religiosa representa, por naturaleza, el primus con-
ceptual de toda vida cultural, de todo espiritu social total, y pode-
mos, en consecuencia, afirmar el principio que explicaremos més
detalladamente después: la fe precede a todos los demas todos par-
ciales de la sociedad.
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Pero fe sin imagen ni palabras, sin concepto ni obra, fe pura,
10 es viable en el espiritu social. Porque con el mero presenti-
'miemo, con Iz piedad sin forma, no sélo el espiritu, sino la fe
misma se halla en una muda Preexistencia; como fe pura, en si,
no tiene objeto ninguno en que pudiera fijarse; es la misma luz
celeste, pero sin ofra cosa a Ia que pudiera iluminar. De aqui que
Ia fe tenga que atravesar Jos otros planos del espiritu para plasmay-
se y verificarse. Este ir a través de lo suboerdinado lo designamos
como cambio de forma de lo preordinade en lo subordinade.
:_Pree,minencia ¥ cambio de forma se corresponden. .
La ciencia sigue a lIa religién en el espiritu objetivo.
La teoria del espiritu sub jetivo llega desde la fe, a través del acto
~~de aceptacién ¥ contemplacién, a una conciencia de dualidad que
consiste: en el saber un yo de otro ¢ “conciencia que se enirega”, y
en la articulacién de cada espiritu subjetivo en el espiritu objetivo,
“orientacién central”. E] 6rgano de esta articulacién es la conciencia,

2. La ciencia,

La ciencia, como parte de una cultura, representa la relacién de
Ia culiura con el mundo, entendido como concepto totalitario de ob-
jetos: quiere decirse, una relacién con el mundo, ne como coucepto
‘totalitario de belleza o de divinidad, sino de cosas. Por eso, la ciencia
no es arte ni religién, sino el saber de lag cosas del mundo por parte
de los miembros de 1a cultura; también constituye el concepto ex-
haustivo de la organizacién de 1a comunidad del saber (mediante la
escuela, ete., de lo que nos ocuparemos en la teoria del obrar).

En el espiritu individual 1o esencial en el saber consiste en
comprender lo sabido como un objeto. “Objeto” se ha de entender
seglin la relacién sujeto-objeto; en esta relacidn es cuando apare-
ce el qué del shjeto. Otro punto importante es el siguiente: el sa-
ber ne se refiere exclusivamente a lo geneéral, como se afirma co-
rrientemente y se ensefia en la légica tradicional. Perque, en ese
caso, el cencepto absorbente de todo el saber histérico de un pue-
blo, su conciencia histériea, no constituiria parte de esa fraccién
primordial que hemos designade como ciencia, lo que ne puede
ser aceptado. El saber se refiere lo mismo a lo general (la especie,

Ia idea) del objeto, que a lo particular (su naturaleza de miembrao)
del mismo.
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La ciencia representa frente a la religion algo peculiar, origi-

" nario, aquello que trata de apropiarse €l mundo, las cosas, come
objeto. Con razén dice Aristételes que todos los hombres, por na-
turaleza, buscan el saber (110); pero la religién es aquello que
le precede esencialmente; aguello que, por su concepto, se realiza
primeramente en el saber (cambio de forma) ; la religién, como
dijimos, no puede permanecer siendo fe abstracta, sin objeto, fe
pura y en si, sino que tiene que realizarse, configurarse y ponerse
a prueba en un saber determinado del objeto. La fe tiende a ha-
cerse fe sapiente. La fe aprehende lo ereido con cl érgane del sa-
ber. Fe es el fundamento del espiritu y el saber es su luz; en el
saber, la fe deviene redl y viable medianie el cambio de forma.
Pero el saber no puede ser entendido de manera que sea él guien.

nos introduzea en la fe. La ciencia supone, de antemano, la reli--

gion y la metafisica; el saber supone la fe. Esto se deriva ya de
1a direccién de la conciencia hacia lo sabido como objeto y hacia la.
certeza del objeto o verdad que, en dltimo término, descansa em:
ana certeza irreductible, inmediata, simple, esto es, en la inspira-
cién o intuicién; ésta revela el fondo profundo del espiritu sobre
el que se apoya el saber. Todo saber se comstruye partiendo de
inspiraciones, de intuicionesg como nos ensefia la logica desde siem-
pre (que ciertos supra-légices modernos nos lo pretendan descubrir
ahora parece algo extrafio). La inspiracién es ya fe y leva con-
sigo una chispa de ser metafisico. Con bella precisién ha expresa-

do esto F. Schlegel:

el saber es la estrella de la {e,
la piedad es el germen de todo saber.

En €l fondo del saber estd la fe y el saber dirige la fe.

Segtin lo expuesto, de la esencia de lo metafisico y de la esencia

de la ciencia se deduce que la religiosidad fundamenta el saber v
que, sin embargo, tiene que recorrer la etapa de la ciencia para
alcanzar su realidad como religién (como religiosidad transformada.

por el saber). Si la expresién: llegar a la realidad a través de la

ciencia, la sustitufmos por esta otra férmula: la religién tiene que:
transformarse en ciencia, obtendremos el principio siguiente, gue
nos determina la jerarguia conceptual:

(110) Palabras con gue comienza la metafisica,
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filosofia de ialsocisc]ui
1. La religién precede a 1a ciencia; pere la religién tieme
que transformarse en ciencia para lograr realidad. Este transfor-
marse en ‘ciencia‘cdhs‘tituye, a la vez, una fundamentacién de la
misma. Las etapas de la fe, asi como las de] saber,
siendo peculiares e inconfundibles.

En la teoria del espiritu subjetive expusimos cémo ef saber del
ebjeto no es posible mis que mediante 1a coneiencia que el sa-
piente adquiere de otro hombre; que el saber, por tanto, ests
sometido a la condicién de la duzalidad, y la conciencia del cohijeto
a la conciencia de la dualidad. Por tanto, la misma teoria del espi-
ritu subjetivo nos muesira que el saber no es posible mas que como
saber de la comunidad y pide, con ello, que la ciencia ha de ser
entendida como un orden parcial del espiritu total. Por eso dijo
Hegel que “el pensar pPropio es una mania”.

Permanecen

3. El arte.

El mundo de las formas de una cultura esti representado por
su arte. Kl contenido del objeto no se presenta sélo como sabido
(como diferenciado), sino también como forma, lo que quiere de-
cir, como expresién de la idea que se manifiesta en el objeto. De
este modo, el espiritu objetivo alcanza un nuevo contenide fun-
damental y una nueva "expresién en el espiritn subjetivo. Surge
en el contenido de la cultura una nueva capa objetiva del espiritu:
el arte. ' \

El saber analizador del objeto, podemos también designarlo asf
(saber que descansa en un fondeo de inspiracién), tiende esta vez ha-
cia alge inmediato, y lo encuentra en la forma del objeto. El saber
del objeto quiere ser saber de la forma. La ciencia quiere transfor-
marse en arte. La forma no se ha de entendey aqui en un sentido su-
perficial, externo, por ejemplo, un sentido geoméirico, figurativo; en
ese caso, volveria a ser sabida como objeto y no pasaria de esto
saber; no, se trata de abarcarla, de aprehenderla como algo in-
mediato. La forma es aguello que no puede ser reducido a cuenta
Y razém, a un pensar analitico o descriptivo; la forma es por si
misma. Por esto es también individuacién de la idea. Eg algo ‘in-
mediato, mediante lo cual, conforme a la vieja doctrina artistica de
Platén, Plotino, Schelling, Hegel, se nos presenta lo supra-sensible;
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aquello a través de lo cual se transpaa‘-entav la idea eterna. Por esta
razén, toda impresién de belleza, no s6lo es inmediata, intuitiva,
sino también metafisica.

Asi como el saber posee con la inspiracién un algo inmediato,
una intuicién que mos remite a la fe, en el arte la inspiracién al-
canza nuevamente la intuicién, que vuelve a poseer, como elemen-
to esencial mas propio, un algo metafisico. De agqui’ que todo arte,
en lo mas profundo, sea expresién de la vision metafisica de las
cosas. Un arte no metafisico seria un contrasentido. '

La ciencia se ultima en el arte. El arte presupone la ciencia.
Es ésta una consecuencia que sorprendera a primera vista, ya que
generalmente (inclusive Hegel) suele colocarse al arte antes que
la ciencia o por debajo de ella, como aquello en wque el espiritu
cognoscente no ha llegado todavia a plena claridad. Pero esta con-
cepcién es inaceptable. Por el contrario, la precedencia de la
ciencia respecto al azte, segin la cual aquélla halla su plenitud en
éste, se demuestra doblemente. En primer lugar, por el movimiento
interno del saber: el saber analitice, al conducirnos a la certeza
del objeto y reconducirnos de lo particular a lo universal, tiende
siempre hacia el arte; porque lo universal es ya la idea, aquello intui-
do en la forma. Porque ¢l saber, en su calidad analitica, no se reduce
a ampliar su objeto, sino que lo abarca unitariamente, capta su
ser universal y tiende, de este modo, al género superior, es decir,
a un blanco que lo es también del arte; tiende a la contemplaeién
del objeto como un todo. Lo mismo se demuestra partiende del
supuesto mismo del saber. La ciencia se ha de entender como un
estado intermedio entre la fe y el arte, cuyo término se halla en
la recuperacion de lo inicial. El saber tiende a renovar su base de
fe en una etapa superior: el saber del objeto tiende a ser saber
de fe en forma de saber de la forma; lo descompuesto, analiza-
do, quiere cobrar de nuevo inmediatez. Porque esa separacién entre
el sujeto v el objeto, propia del saber del objeto, en: el arte es con-
vertida en unidad en la vision (la forma) y sumido en la unidad
césmica. De este modo, todo arte es filosofia y toda filosofia es arte.
Con profunda razén dice Novalis, refiriéndose a esta absorcién de
la contradiccién mediante el arte:

sumido en la contemplacién,
nada terrenal me perturba.
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En este doble sentido es como la ciencia culmina en el arte. Fs
lo que nos ensefia la historia. En toda gran época cultural la cien-
cia esencial estaba acompafiada de un gran arte, era el supuesto
previo del arte. Esta culminacién no es que tenga lugar en ia cabe-
za de cada investigador; pero, como todo parcial de la sociedad, Ia
ciencia fundamenta el arte y culmina en 6l. Toda ciencia que no
resiste a la prueba del arte-—con lo que quiero significar la posi-

‘bilidad de la representacién plastica, y también simbélica, de sus
ideas fundamentales—es imperfecta y falsa en esa misma medida.
Puede utilizar condicionalmente pensamientos artisticamente irrea-
lizables, en calidad de supuestos iauxiliares v de hipétesis de tra-
bajo; pero ne podrid considerarlas como verdades reales, funda-
mentales, por ejemplo, ese prodigioso contrasentido del tltimo mo-
dele atémico, en el que los electromes giran en un espacio insigni-

ficante con un —}04 de la velocidad de la luz. A cada ciencia se apli-

ca lo que Goethe exigia de la ciencia mnatural:

iNo ests el ndcleo de la Naturaleza
en el corazén de los hombres?

De lo que antecede se deduce:

2. La ciencia es anterior al arte, pero el arte tiende a ellas
pero la ciencia quiere transformarse en arte para llegar a la rea-
lidad. : _

Si examinamos el lugar que la religién, la ciencia y el arte ocu-
pan en Aristételes, en Kant y en Hegel (en Hegel, por lo menos,
en su fenomenologia), nos encontramos con una conexién distinta,
ya que la coincidencia entre el concepto y el objeto, la direceién
hacia lo universal y hacia la causa, y, por uliime, la intima cone-
xién incontradictoria de les prineipios del saber (el sistema), es lo
que completa en ‘estos pensadores la ciencia; mo tiene lugaz, por
tanto, un retroceso a ese fondo de la inspiracién; el arte, por con-
siguiente, no completa o ultima el saber, sino, mas bien, al revés,
con lo que el arte precederia al saber. '

No asi en Platén, en quien el saber de lo universal nos Ileva
a “la pleamar de la belleza” (111), y una contemplacién de las

(111) Ya se sabe que la postura de Platén no es univoes. Véase

Zeller: Ph, des Griechen, 11, 1, 1922, pés. 936.
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ideas pone el culmen a toda ciencia. Del misme mode, Schelli
en quien el saber del objeto culmina en el arte, para reinstaura-
cién del arquetipo, con lo que el arte se convierte en érganc de
la filosofia; lo mismo se puede decir de los roméanticos, particular-
mente de Novalis y les hermanos Schelegel. (El hecho de que para
Schelling sea el espiritu prictico y no el cognoscente quien ante-
cede inmediatamente al arte, en su “sistema del idealismo tras-
cendental”, con lo que el arte no constituye la unidad de religién y
saber, como en nuestra serie, sino la unidad de los espiritus teé-
rico y practico, representa, en fin de ‘cuentas, una diferencia no
muy grande del orden expuesto por nesotros, porque lo practico es
una representacién de la ciencia que pasé al plano ético.) Por
el icontrario, todos los grandes filsofos reconocen que la religién
es un supuesto interno de la ciencia. S6lo algunos ilustradores su-
perficiales desconocen esia verdad.

Podria ocurrir una objecién, especie de objecidn etnolégica.
Por lo mismo que en las culturas elementales de los puebles sal-
vajes el arte y, de manera general, la contemplacién desempefian
mayor papel que en la actualidad, podria preguntarse si esto no
supone que el arte precede al saber. Pero, mirandole mas despacio,
se ve que no es asi. Para que el objeto aleance forma tiene que
ser, de antemano, sabido. El ohjeto no sabido tampoco puede ser
formado. Por esto, también en las culturas primitivas el arte es ex-
presién de algo sabido, y la ciencia, fundamento del arte. El pintor
de cada época conoce €l hombre, €l animal y la planta come ob-
jetos (piénsese en las pinturas rupestres). El poeta épico conoce
la vida y el hercismo como objetos. Asi se comprende ‘que cada
época haya exigido de sus artistas la posesién de toda su cultura.
Tienen que ofrecerle toda la cultura aplicada, el objeto del saber
retraido a la unidad de la creacién. El romanticismeo, las misas de
Schubert, las sinfonfas de Beethoven, el Parsifal de Wolfram, el
Fausto de Goethe, son testimonio de que el artista tiene que hacer
siempre el rodeo del saber, porque sélo sobre el objeto puede Ile-
gar a la forma. Pero también la cancién de los Nibelungos y las
Sagas, Homero y el Mahabharata, hablan como conocedores de la
vida, que explican transfigurandola. ,

También nes muestra la historia que, por el contrario, la cien-
_ ¢ia que no se transforma en arte perturba la cultura de una épeca.
Esta ciencia.no pasa de ser “ilustradora”, es decir, una ciencia caya
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separacién entre el sujeto y el objeto, entre la cosa v el todo, no
queda reabsorbida. Ni la ciencia ni el arte han podido potenciar
el saber, no puede surgir un arte auténtico, v sé desvanece la uni-
dad del espiriin social,

. Por dltiine, podria surgir una objecién de la naturaleza misma
del creqy wrtistico. La objecién de que el saber no constituye el
presupuesto conceptual (el prius logico) del arte, ya que el artista
actlia como genio y no como sabio, v mis de manera inconsciente
que sabida. Es verdad que el acto més importante del artista es
inconsciente; pero esto no quiere decir ‘que hubiera side posible
sin un saber (del objeto) que le precede. Tampoco el investigador
cientffico mecesita hacerse previamente teélogo, ni imvestiga en
calidad de tal, y, sin embargo, 1a “piedad es germen de todo sa-
ber”, Ia inspiracién y lo metafisico implicado por ella constituyen
condicién del saber analitico; como también corre una chispa de
genio en todo pensar analitico, aun en el mis sencillo. La devocién,
1a religién, no son fundamento de la ciencia en calidad de sistema
desarrellado, sino de manera esencial e inmediata. Asi también el
saber no es base del arte en calidad de edificio teérico, sino esen-
cialmente, 'y, por esta razén, el artista se pone a la obra, no como
pensador amalitico, sino como alguien que tiene tras si los resulta-
dos del pensamiento analizader. (Diferencia entre el dibujo del
maodelo, el estudio del objeto y el cuadro. La misma ornamentacién
descansa sobre ¢l estudio de 1a Naturaleza.) EI paso del espiritu des-
de el saber del objeto, como algo determinado v distinto, @ la con-
figuracién del objeto como forma, no significa una aniquilacién del
saber, sirio un retrotraerlo ¢ su fondo creador orginico como o su
Juente primera.}

También se ve claro que, asi como la fe necesita del saber para
su eulic v su dogma, v lo pone a su servicio, asi también el arte
tiene como supussto previe un distinguir y comparar, un saber del
objeto como nmiversal y particular. El arte completa el saber v la
fe, y s6lo asi se pome a su servicio.

Hagamos resaltar, expresamente, que al tratar de este iedo
pareial gque es el arte, prescindimos de ‘que sélo puede darse en
dualidad y que ésta supone, a su vez, organizacién (teairos, escue-
las, ete.) Bastaba a nuestro intento determinar el arte como tedo
parcial abstracte del todo total sociedad.
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4. La relacion entre religion, ciencia vy urte.

Estas relaciones pueden condensarse en los siguientes prinei-
pios: la fe fundamenta el saber; el saber fundamenta el arte. Coino
lo antecedente es siempre supuesie de lo consiguiente, resulta que
la fe fundamenta, en Gltimo término, el arie 2 travée de la ciencia.
Con un rodeo a través del objeto, el espiritu Hleva a cabo 1a mar-
cha y el regreso, la desarticulacion v la rearticulacién. '

Esta relacién goza de validez universal ‘para todos los grades
jerarquicos. Quiere decir que esta relacién de precedencia, no sélo
cuenta entre un prius concepinal cualquiera y el posterior concep-
tual correspondiente, sino también para toda la serie de gradas o
planos. Todo lo que es subordinado, no séle recoge a su inmediato
antecedente, sino, con él, a todos aquellos todos perciales que le pre-
-ceden. A través del cambio de forma, toda la serie es una wnidad.
Por esto se puede decir:

3. La religién es antes que la ciencia y que el arte; pero la
religién quiere transformarse en arte a través de la ciencia, y
en esta transformacién quiere llegar a la realidad. Con la ex-
presidn anteriormente utilizada podemos decir: la religién quie-
re transformarse en la contemplacién metafisica de la forma me-
diante el saber creyente del objeto, para en esta transformacién.
legar a la realidad. Esto es consecuencia clara de los supuestos que
hemos desarrollade. Porgue en el arte reaparece la religién en
forma nueva. Sin embargo, el arte, lo mismo que la ciencia, Heva.
consigo algo absolutamente propio, nuevo, que le hace ser algo in-
dependiente y no un recepticulo o una mera metamorfosis de la
religién (o de la moral). Como posterior a la religién, el saber re-
coge el elemento religioso; como posterior al saber, el arie recoge
el elemento del saber y también el de la religién, representando-
los en su manera propia; pero, repitimoslo, a pesar de ello, no es
una especie de ciencia o de religién, sino algo auténomamente es-
pecifico. Pero lo que descansa sobre si mismo ne por eso es autir-
tico, sino que sigue siendo miembro de un orden v requiere, como
Eupuesto previo, otro elemento.

También el arte es, a veces, superado; pero mo mediante una
nueva y peculiar etapa del espiritu, sino mediante una unificacién.



El sistema de la filosofia de la sociedad —mmwmmme 105

de todo el edpiritu viviente. Aquello 'que es sabido como objeto y
contemplado como forma, se convierte en 1a mnidad superior de
intuicién, saher, forma Y aceidn, en subiduria, que es, a la vez, teg-
logia, doctrina del mundo 'y de 1a vida. Nos levaria demasiado le-
jos desarrollar este Wltimo punto de la teoria del espiritu.

No es necesario una unificacién especial de la ‘cultura en la
sebiduria (como todo parcial de la cultura), porque la unidad de
los campos: religién, saber, arte, se halla ya asegurada, conforme
a su naturaleza, porque se conserva el rango preferente de la reli-
gién. En la medida en que una icultura se halla comprendilda en
la unidad de lo religioso o de lo metafisico, no necesita un esfuerzo
especial para lograr esta unidad en la filosofia o en la sabiduria.
Por el contrario, la filosofia metafisica surge mas bien de esa
unidad. Sélo cuando esta unidad ha sido turbada—mediante el in-

dividualismo y la “ilustracién”, mediante la preponderancia y con-

sideracién aislada de algunos dominios culturales (intelectualismo,

esteticismo) —sera necesaria la reintegracién de los dominios cul-

turales, la reinstauracién de su unidad mediante 1a filosofia v la

sabiduria que, en tltimo término, abocari en una reforma o vivi-

ficacién de la religién.

5. Lo espiritual originario.

En los todos parciales religién, filosoffa, ciencia arte, se hallan
p S 5 ] v

comprendidos los elementos originarios del espiritu. En estos to-

dos parciales se articula lo espiritual de la sociedad como en sus
contenidos primeros y fundamentales, constituyendo aquellos planos
a los que no pedran afiadirse, en lo sucesive, contenidos funda-
mentalmente nuevos. Todos los contenidos espirituales de la so-
ciedad distinios de los fundamentales mencionados, no difieren de
éstoe, no representan algo nuevo fremte a ellos, sino qgue derivan,
mds bien, de ellos; tinicamente la moralidad representa una excep-
cién, de la que nos ocuparemos méas tarde. Por esta razén, el con-
cepto abarcador de religién, filosofia, ciencia v arte, lo designamos
como lo espiritual originario y lo concebimos como una unidad. En
esta unidad se reunen los tres todos parciales de la sociedad en e}
erden jerirquico expuesto. ‘

Los demds contenidos espirituales de la sociedad son derivados;
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por ejemplo, las dualidades completas de la amistad, del amor, de
las ‘comunidades politicas, societarias, etc. Todas las comunidades
basadas en el contenido espiritual de una concepeién del mundo, de
una teoria cientifica, de una direccién artistica, o derivan directa-
mente de lo espiritual originario o, indirectamente, por el intermedio
de la accién, como ocurre, especialmente, en las relaciones y vineu-
los politicos, econémicos, ete.; pero toda accién conduce, por dlti-
mo, a lo espiritual originario, ya gue sus fines descansan mediata
o inmediatamente sobre él. Asi, la vieja orden de los templarios
y las juntas de fabrica comprenden elementos econémicos, politi-
cos, institucionales, ete., pero nos refieren, en tiltimo: términe, a la re-
ligién, de donde lo demas se deriva.

También las comunidades de amor, si se prescinde de lo sensi-
ble, pueden ser compremndidas entre las comunidades derivadas.
Porgue las encontramos en esos todos parciales y no implican una
dualidad propia. El amor subsiste en dualidad, es dualidad. El
amor de Dios, de la verdad, de la belleza, no son més que formas
particularizadas; su realidad suprema se halla en la religién, en
forma de retire o desasimiento, que es la dualidad del hombre con
Dios, en la cieneia, como dualidad del hombre con otros homhbres
cognoscentes, en el arte como su dualidad con otros hombres de
sensibilidad artistica. Toda relacién esencial entre espiritus es
amor, porque implica la conciencia de la mismidad de ambos,
revela el hecho fundamental de que cada uno de los miembros
de la doalidad es también miembro del tode. Bastard esta sim-
ple indicacién para comprender gue el amor se halla incurse en
dualidad y forma parte del edificio social, que es el todo, por lo que
acompaiia a todos los todos parciales y sus derivados, sin por eso cons-
tituir un contenido propio del espiritu, un todo parcial auténtico.

Facil es distinguir qué es lo que no pertenece a lo espiritual ori-
ginario. Mi lo moral, ni la accién {(gue no es espiritu, sino sélo su

expresién) ni tampoco los datos de los sentidos, especialmente las,

sensaciones y necesidades corporales respecto al alimento, vesti-
do, salud y todss los demas fines que la accién se proponga den-
tro del campo de las impresiones sensibles,’ ni la sensibilidad se-
xual en la medida en que sea concebida como un elemento pura-
mente sensual. Mientras que la moralidad y la aceién son derivacio-
nes de lo espiritnal primario, la sensibilidad es originaria.
Teniendo en cnenta esta demarcacién de lo espiritual origina-
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rio por la que se opone a la accién v al mundo de los sentidos y
a la sensibilidad externa, puede designarse también como lo es-
piritual ingerior.

De toda esta eXPOQICIOIl se deduce, naturalmente, el signiente
principio: 4. Lo prlmordlal del espiritu es anterior a lo derivado.

Supueuto gue vamos a justificar mas tarde el lugar especial de-
signade para lo moral, de esta determinacién de lo espiritual ori-
ginario se deduce que no estd constituido por la verdad, el bien v
la belleza, sino por la fe, el saber y el arte, por Dios, el objeto v
la forma, en otras palabras: presentimiento, verdad v belleza, lo
santo, lo verdadero y lo bello. El bien no puede obtener un lugar
en esta serie porque en el contenido primigenio del espiritu esta
implicado ya, conceptualmente, lo perfecto, el bien. Lo espiritual
originario es ya el bien o tiene que devemir tal. Esto quiere de
cir que no es todavia lo perfecto, lo bueno, en la medida en que
no se exprese o se realice a si mismo con toda pureza, y de aqui
que pueda alecanzar la perfeccién.

Antes de proseguir desarrollando estas ideas que plantean la
cuestién de la naturaleza de ese todo parcial de la sociedad que se
Ilama moralidad, debemos de ocuparnos de oiro elemento del es-
piritu social.

6. La sensibilided (la raza).

El espiritu nunca se ofrece como tal, sino que requiere la me-
diacién de una maiuraleza semsible, la unién con lo maiefial Esta
unién con lo material (una dualidad de orden superior) da por

' resultado el cuerpo fisiclégico, visto desde el punto de vista de lo
material; v, desde el lado espiritual, el concepto total de los im-

" pulsos (sensibilidad interna) y de la cxperiencia sensible (sensi-
bilidad externa) tal como eran estudiados por la pneumatologia.

La sensibilidad corresponde al espiritu objetivo en aguellas
manifestaciones colectivas que se nos presentan en la historia y en
la sociedad como raza, por una parte, v nacionalidad (y circulo cul-
tural), por otra. La raza expresa la parte corporal, fisioclégica o ex-
terna. La nacionalidad, el espiritu del pueblo, como decia Hegel, el
lado espirituwal o interno. Mas tarde nos ocuparemos de ellos.

Pero el espiritu objetivo no se halla ligado a la materia orga-
nica solamente a través de la raza:; también lo es mediante la ac-
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¢i6n, mis exactamente, mediante las formaciones de esta accién, por
e]emplo, la economia; y mo sélo a la materia organica, a través de
la cual tinicamente pueden actuar los hombres pertenecientes a una
raza determinada, sino también a la materia inorganica, que ofre-
ce las condiciones primarias de la vida, de la economia v del
Estado, con sus materias Lrutas, con el clima, la situacién geogra-
fica, ete.

Estas someras indicaciones no satisfacen todas las exigencias del
tema, pues lo vinico que pretenden es hacer una mera yeferencia al
lugar que a la sensibilidad corresponde en el orden articular (de des-
articulacién) del espirita total y a los problemas que plantea esa

sensibilidad.
7. La mordlidad.

a) La esencia de la moral.

A.lo espiritual originario se afiade un nuevo tode parcial que:
si, en cierto sentido, es originario e inderivable, se caracteriza, sin
embargo, porque no afiade ningiin contenido nueve en la textura
del espiritu social.

:Qué es lo moral?

Si descartamos, por su falta de categoria filoséfica, la respuesta
que nos ofrece el punio de vista empirista, materialisia, utilitario,
podemos adelantar la afirmacién de que toda concepeién de la
moralidad que, como la kantiana, parte del sujeto, es inaceptable
en una teoria de la sociedad. Lo esencial y primaric no son los
fenémenos morales subjetivos de los miembros individuales de la
sociedad, los afanes y sentires morales de los individuos, o su
priori; ni tampeco el imperativo moral que'los rige (concepto del
deber). Por el contrario, estos aspectos subjetives de los fendme-
nos morales habran de ser justificados en la realidad originaria del
espiritu social. La justificacién y necesidad de lo moral radica en
Io siguiente: en que los contenidos origindrios del espiritu siem-
pre se realizan imperfectamente; por esta razém, el espiritu persi--
gue la perfeccién y en esto consiste lo moral.

La moralidad ne significa, pues, otra cosa que la plena recupe-
racién del espiritu, la reinstauracién de uno mismeo, el salvaguar-
dar lo interno en lo externo, &l pensamiente em la accién, el ideal.
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en la realidad, el todo en los miembros. Por esta razén, pasa de
ser una manifestacion de la vida espiritual subjetiva. Pero como
el espiritu objetivo se manifiesta dnicamente en lo gubjetive y
no en si mismo, el perfeccionamiento subjetivo es, a la vez, per-
feccionamiento ohjetivo.

La orientacién del espiritn hacia la perfeccién o plenitund de
sus contenidos no puede detenerse en lo general, sino’ que debera
acoger formas aprehensibles y concretas. Por eso la moralidad con-
siste, primeramente, en ser una determinacién del orden jerarqui-
co de los contenidos de lo espiritual originaric y sus derivados
(determinacién de rango basada en el conocimiento de lo perfec-
to) y de los contenidos del obrar derivados, a su vez, de los doe
anteriores; y, después, en fundamentar la direccién del obrar ha-
cia lo perfecto sobre la base de esa determinacién jerirquica.
Esto segundo se halla ya implicado por el concepto de “determina-
cién de rango”. Desde el punto de vista de la teoria de la sociedad
podemos decir: la moralidad es el edificio jerarquico de los todes
parciales de la sociedad en cuanto constituyen metas del chrar:
con lo que todo obrar se orienta siempre en todos los todos par-
clales hacia lo perfecto.

Mediante la moralidad se fundamenta una determinada direc-
<ién de todo ser hacia la perfeccién. La moralidad se convierte asi
en un concepto ontolégico y su doctrina fundamental es la teoria
de los bienes, esto es, la que se ocupa de determinar qué sea un
bien moral y, come tal, fin del obrar.

La posicién de la ética frente a la sociologia suele decidirse,
generalmente, con el punto de vista implicado por una funda-
mentacién individual de la sociedad. Asi se explica que, inspi-
randose en Kant, sea concebida demasiado angostamente, como
una teoria de deberes encabezada por un deber supremo, el impe-
rative categérico. Pero mna ética completa no presenta en lugar
preeminente la teoria del deber. Esa ética abarcaria:

1. Una teoria del bien, con la cuestién capital: jcuales son
las formas de perfeccién del espiriin o bienes movales v qué orden
merecen como fines del obrar? |

2. La teoria de la virtud, con la cuestién capital, jqué virtu-
des o capacidades tendrd que imcorporar el individuo a sus fuer-
zas animicas (que son miembros del espiritu objetive) para lo-
grar bienes morales?




110 Tezrcera parte

3. La teorfa del deber, con la cuestién capital: una vez en
posesién de la tabla de bienes, jqué es lo que tiene que hacer el
individuo para lograr con sus virtudes lo moral? ;Cuiles son los
mandatos y prescripciones (imperativos) que rigen en los indivi-
duos en razén de aquello que es un bien moral? Ya haremos ver
que la teoria del deber y de la virtud coinciden por su contenido.

La tinica manera de resolver los problemas de la ética es con-
siderar la moralidad como un tode parcial de la sociedad y me
como algo subjetivo. Unicamente un estudio de esta indole que,
partiendo de la moralidad como un todo parcial supraindividual
de la sociedad, descienda al sujeto, puede abarcar, a la vez, el lade
objetivo y el subjetivo, el aspecto material y el formal de lo moral.’

La concepcién de la moralidad partiendo de wu objetividad
social—esto es, del orden de valores o perfecciones que nos ofrecen
los contenidos objetivos de todos los todos parciales de la .socie-
dad—mno se funda vinicamente en ‘comsideraciones de la ciencia so-
cial, sino de indole filoséfica v estrictamente sisiemética. La cono-
cida férmula de Kant: “nada hay en el mundo ni mada es posible
pensar auin fuera de él, que pudiera ser considerado como bueno
sin limitacién alguna, como no sea una buena voluntad” (112), no
expresa una verdad completa. Efectivamente, lo que quiere decir
es que lo decisive es la buena voluntad, que lo bueno es la buena:
disposicién para serlo; pero nadie podria tomar esto al pie de la
letra, La disposicién al bien no es, todavia, el bien mismo, no es
mas que una etapa previa a la que sigue la cuestién capital: cual
ha de ser el fin de un afan bien dispuesto. Fsa complacencia tiene
que determinarse en voliciones concretas, y entonces podra ser
buena, mediante Ia participacién en fines buenos, esto es, miediante
una direccién que da en el blance objetivo de lo perfecto.

La fundamentacién ontolégica de muestro concepto de la mora-
lidad reside en el principio platémico-aristotélico: lo perfecto os:
anterior ¢ lo imperfecto, que conduce al segundo principio: el de-
ber ser es antes que el ser. ‘

Véase Kategorienlehre, pag. 99.

(112) Palabras iniciales de su Fundamentacién de la metafisica de
las costumbres.
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b} La cuestién de precedencia entre Ja moralided y Io espiritual originaric.

Planteando esta cuestién nos adelantamos a investigaciones
posteriores. Pero es necesario por razones de claridad.

A tenor de los principios: “lo perfecto es antes que lo imper-
fecto”, “el deber es antes que €l sex”, parvece fque debiera deduecirse
que lo moral es antes que lo espivitual originario, por su calidad
de direccién creadora hacia el perfeccionamiento. FEsta consecuen-
cia parece estar de acuerdo con el sentide de la doctrina hegeliana,
para la cual el acontecimients moral consiste en que los impulsos,
inclinaciones, sentimientos, vepresentaciones del individuo, pura-
mente subjetivos, en cierto grado puramente accidentales y toda-
via no morales, tienen que conformarse con lo umiversal (comio
aquello que es objetivamente vélido) y tiemen que revestir esia
universalidad para Hegar a ser morales. Y, en verdad, de una ma-
nera general, lo universal es antes que lo individuzl, v, por lo

ianic, Jo moral, domo concepto exhaustivo de lo umniversal (per-

fecto) habria de ser antes que lo individual e imperfecto; por-
que se podria argilir: jen qué oira forma lo moral podifa ser lo
moral, el fin de lo imperfecto? '

Un examen mas atento nos demuesira el ervor. Lo perfecto es
ontolégicamente anterior a lo imperfecto; el ideal, como algo vé-
lido, anterior a lo resl (que tieme que reproducir el ideal segin el
‘cual ha sido formado). Por lo tanto, esa direccién thacia el perfec-
cionamiento, esa prescripcién del fin para el perfeccionamiento, que
es en lo que hemos hecho consistiy la moralidad, tiene que presen-
tarse en la realidad empirica, en lo que es va, secundarigmente, y
esto lo mismo en el orden conceptusl que en el féctico. Si es ver-
dad que lo perfecto es antes, conceptualmente, que lo imperfects,
lo que tiene validez antes que lo empirico, se sigue que los conte-
nidos espirituales, tal come se nos presenian en la religién, la cien-
cia y el arte, representan siempre, como contenidos énticos, empiri-
cos, algo imperfectamente desmembrado, a lo que precede algo pex-
fecto, esto es, aquello que es su perfeccién. Sélo secundariamente se
muestra la necesidad de elegir como ideal, como jerarquia decisiva
de todos los contenidos espirituales; aquello que, en cada caso, es lo

perfecto, La moralidad se funda primordialmente sobre la misién de
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perfeccionamiento. Esta misién surge luego de ese desmembramiento
imperfecto de 1o espiritual originario. En el cielo de la perieccidn
no hay moralidad alguna, pero ésta es la que nos empuja hacia éL
Asi resulta el principio: lo espiritual originario es antes que lo
moral.

¢Es que ese cambio de forma exigido por los principios prece-
dentes se lleva a cabo segiin la férmula: ... tiende a transformarse
en moralidad? No. Esta férmula no es aplicable aqui, porque la
moralidad no es, en cuanto a su contenido, algo peculiar. La mo-
ralidad no representa, como el saber frente a la religién y coms
el arte frente al saber, algo primordial; indica a cada uno de los
todos parciales de la sociedad cual sea su perfeceién y supomne, por
lo tanto, Jos contenidos correspondientes. Por esta razén la reli-
gién no puede transformarse en moralidad del mismo modo que
en saber o en arte. Cuando la fe se sabe ha conseguide com ello
una nueva realidad, pero cuando la fe se ha hecho mias perfecta,
continta en €l mismo plano y no se ha producido una nueva es-
pecificacién y una nueva verificacién (transformacién). Lo mis-
mo puede decirse respecto a las derivaciones de lo espiritual ori-
ginario, Jo mismo de las estrictamente espirituales que de las del
obrar. Por eso rige el principio:

5. Lo espiritual originario y sus derivades son antes que lo
moral, pero una y otros pretenden alcanzar su peculiar perfeccién
mediante la moralidad. '

Estos principios parecen incontrovertibles y, sin embargo, tam-
bién prevalece otro principie: lu religiosidad quiere iransfor-
marse en moralidad, puesto que pretende impregnar de sentido

‘a la vida toda. Pero tampoco representa esto una contradiceién
de lo arriba expuesto. Porque este principio mo significa cira cosa
sino que lo religioso pretende tan alta consideracién como fin de
la vida que exige que todas sus derivaciones {y todas las deriva-
ciones de lo espiritual originario), en general, conserven el sello de
la religiosidad. Esta quiere, sencillamente, afirmarse y verificarse
en la vida. Asi que ese principio debia de expresarse, més exac-
tamente, en la forma siguiente: “La religiosidad pretende perma-
necer como fin supremo en todas las ‘derivaciones y fines de la
‘vida y quiere que la moralidad o jerarquia de los fines tenga esto
en cuenta.” La religiosidad no puede transformarse en moralidad;
lo que pretende es aleanzar su pexfeccién, y esto es lo que no ha
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de ser menoscabado en la jeran
tuales como fines del obrar,
por la moralidad.

quizacién de los contenidos espiri-
es decir, que ha de sor tenido en cuenta

8. Lg cultura o espiritu consolidado de la sociedud,

Para poder juzgar del lugar de la moralidad como todo par-

cial de la sociedad y, en especial, de su lugar frente a lo espiritual
originario, hay que determinar, previamente, la relacién entre la
moralidad y el obrar. La moralidad nos remite a un hacer; pero,
Jes en si misma un hacer?

Es una pregunia ya contestada, pero presentaremos cou“dami-
dad los elementos de la respuesta. Si la moralidad es Ia jerargmi-
zacién de los contenidos espirituales en cuanto que se ofrecen
como fines del obrar (perfeccionante), se sigue que la moralidad
no es, en si misma, un obrar. La moralidad no es un hacer, pero
hace que todo hacer resulte perfecto. Es la que sefiala los fines Yo
por eso, alberga necesariamente algo torturante, gestante, creador.
Representa la fuerza de todo nuevo empuje, de toda vida nueva,

'pero, por lo mismo, no es en si misma accién, como no puede serlo

nada de lo que a ésta precede. Ya hemos visio anteriormente esta
fuerza gestante de la moralidad en todas sus direcciones: en la teo-
ria del bien, nos muestra cusl de los contenidos del hacer gea el
perfecio; en la teoria de la virtud, nos muestra qué capacidades
animicas del individuo hay que cultivar y aplicar para conseguir o
perfecto. Esta fuerza alumbradora, indicadora de fines, que se mani-
fiesta por doquier en la ética, hace que ésta sea un segundo creador
tanto en la sociedad como en el espiritu y obrar de los individuos.

De aqui resulta su posicién especial frente a lo originario.

Como fuente del hacer perfeccionante, la moralidad se ofrece
como espiritu jerarquizador junto a lo espiritual originario, come
un nueve todo parcial de la sociedad, y forma con lo espiritual
originario, en su calidad de espiritu fijador, consolidador, es decir,
perfeccionador de éste, una nueva unidad mas amplia. Esta unidad
la conccemos por el nombre de culture o espirity consolidedo de
fa sociedod. La cultura es, por tanto, la moralidad fijada, hecha fir-
me, frente a la incesante autopurificacién ¥ creacién interna de lo
-espiritual originario con sus derivados.
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Lo espiritual originario, em sf misme, no merece todavia el
nombve de cultura o de espiritu comsolidado y unificade. Recono-
cimos en la religiosidad la fuente de la desmembracién de la so-
ciedad en todos parciales; en la ciencia y el arte, las primeras ma-
nifestaciones de lo religioso y, al mismo tiempo, todos pareiales
del espiritu, peculiares, originarios; pero la moralidad es la gue
hace que lo espiritual originario se nos presente, no ya como una
unidad determinada exclusivamente por su contenido de religiém,
saber y arte, sino como um espiritu preso de un empuje ordenado
de perfeccionamiento y de intima renovacion, de modo que es aho-
ra cuando se. mos ofrece como un espiritu firmemente fundade,
sustraido a la decadencia, consolidado y en trance, al mismeo tiem-
po, de transfiguracién. Y a esto es a lo que Namamos “culvara”. Por
eso la “decadencia de una cultura” es contradiccién parecida a la
de una vida que muere. Decadencia es negacién de consolidacién
o de cultura; la cultura auténtica es un reverdecer y florecer pu-
jantes del espiritu.

SECCION SEGUNDA
T.0oS TODOS PARCIALES DEL OBRAR.
9. La relacién de lo espiritual con el obrar.

Entre los contenidos parciales de la sociedad tenemos gue ocu-
parnos solamente de aquellos que se nos ofrecen en la sociedad

como formaciones del obrar (piénsese, por ejemplo, en el Esta-

do). Antes de ocuparnos de la diversificacion articular del mumndo
social del obrar y de sus relaciones jerdrquicas tenemos que res
ponder a la cuestién general: geudl es la relacién entre lo espi-
ritual y lo activo? Si se piensa en el papel que desempefia el asce-
tismo en una doctrina de inaceién y se recuerda cémo ha consti-
tuido un constante caballo de batalla de toda la historia del espi-
ritu, se reconocera que la cuestién reviste importancia. Aungue
al ocuparnos de la ética entraremos en mas detalles, no podemos
pasarla por alto en este momento.

Qué es lo que se ha de entender por lo “egpiritual” en oposi-
cién al obrar estd implicado en mnuestro comcepto de lo espiritual
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originario. Sin embargo, hay que afiadir, come Presupuects nece-
sario del obrar, lo gensible. La voluntad, por el contrarie, aunqgre
no es todavia ocupacién, sino mera disposicié

n, bertemece, comeo
antesala, al obrar.

Nos muestra la teorfa del espiriiu subjetivo que en ] curse
de la. vida animiea por doquier se enfrentan 1la contemplacién y
la aceptacién de Io contemplado (de lo sentido, de 1o que se ha
hecho fntimo) con esfuerzo creador. Donde mas claramente se
pore esto de manifiesto es en o] pensar. E] “pensar” no es, como ex.
presiém, algo univoce. Ya la doctrina platénica y la aristotélica distin.
guen lo que més tarde se reconocers ¢omo pensar contemplative
o intuitivo, por una parte, y, por otra, el pensar analitico, elabe-
rador o discursivo. $Qué relacién guardan estas dos especies de
pensar? El pensar receptivo, contemplativo — la ocurrencia, la
chispa de la intuicién—es el regalo més precioso para el espiritu
investigador; pero lo dado en la inspiracién no es duefio todavia

de si mismo, es algo simple, inmediato, mudo; e] Pensamiento ana- *

lizador, conscientemente analizader y concluyente, lo transporta
a la diversidad, lo obliga a hablar, 1o articula con las demis ad-
quisiciones espirituales, potencidndolo asi a 1a plena claridad de
la conciencia.

Lo siguiente nos puede ilustrar sobre el particular: existe una
reciprocidad entre pensamiento intuitivo y pensamiente analiza-
der, ninguno puede. desenvolverse sin el otro, llegar a su pleni-
tud; pero el pensamiento intuitivo goza de range preeminente
porque, por definicién, es quien suminisira al pensamiento discur-
sivo materia y tarea. Pero tampoco esta relacién es unilateral, de
forma que el pensamiento intuitivo sea mero dador y el disenrsive
mero receptor. También éste aporta algo al pensamiento intuitivo:
lo contemplado aleanza su forma plena y su realidad por el tra-
bajo conceptual analitico; en el fondo 'del pensar analitico est
siempre Jo contemplado, la intuicién, que no desaparece nunca
completamente enmtre los miembros resultados del anilisis. (De
aqui también que mo haya concepto alguno solamente racional
-—defecto capital de toda Iégica “ilustradora”—, siempre se basa
en algo irracional, que ne cabe mas que abarcar con inmediatesz,
contemplar; de agui también que un pensador que mo abarca el

~fondo intuitive de sus conceptos habla como un ciego puede ha-
blar de los colores.)
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Dentro de lo espiritual puro nos enconiramos ya con una recipro-
“cidad que consiste en que uno de los elementos, la inepiracidn, al-
canza realidad mediante el otro, el pensamiento. Esta misma rela-
cién rige entre lo espiritual y la accién: lo espiritnal se hace real
mediante el obrar; la accién y la obra siempre y necesariamente
son la exteriorizacién de algo espiritual interno. Lo wque la con-
templacién es al pensar es la acogida, el entusiasmo, para el obrar.
Este hecho primordial y basico de toda vida personal y social
puede ser pasado por alto o, sencillamente, negado, porque estamos
acostumbrades a concebir la accién demasiedo mecdnicamente.

La raiz de la opinién que concibe la accién de una manera
mecénica, mientras que la vida representativa geria la verdadera-
mente animica, estd en la psicologia asociativa. No hace falta que
nos entretengamos con este semsualismo superficial que explica
el obrar imaginando que la representacién del movimiento precede
a éste y que el placer representado lo motiva. Lo que orienta lo
espiritual puro o interior hacia la accién es que una vivencia se
convierte en finalidad (en algo que acucia). Y en el transeurso de
este querer—desde proponerse el fin hasta el querer concreta-
mente decidido y activo, el hacer mismo—este cargcter de finali-
dad debe afectar cada uno de los miembros de tode la serie veliti-
va y actuante, aun esas mismas cantidades de placer y esas mismas
representaciones de movimiento o cuzlquier otro elemento. Lo de-
cisivo es la jerarquia en la serie de fines y no un balance de placer
y desagrado o de motivos; en otras palabras: el “tiene que sex”
es lo primordial en la volicitn completa, los motivos placenteros
no son més que material, fenémenos aceesorios; toda la serie del
guerer y del obrar es una serie unitaria; es una totalidad de viven-
cia y no ha menester el paso de la representacién a-la accién me-
diante €l motor sensualista. ‘

Por lo tanto, no es posible concebir el obrar como mera suce-
si6n mecanica de elementos. Valiéndose de la voluntad, hace la
suma, contando con todas las etapas del espiritu. Por esta razén, el
querer y el obrar no son una actitud primaoria del espiritu, la oposi-
cién primordial al pensamiento. Porque el espiritu, en todas sus
etapas, es ereacién de lo contemplado, de lo dado o encoutrado. El
giro de la contemplacién a la accién, del ser-creado a la creaciénm,
ge encuentra yz en las etapas del espiritu anteriores al obrar. Enton-
ces es cuando el pensamiento discursivo se halla en la via del obrar.
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Los dos aspectos del espiritu, que se manifiestan igualmente en
la sociedad que en la historia y en el individuo, son
mismos: se manifiesta como contemplacién,
tar smmmido; y como creacién, como obra, que es la emergencia
de lo contemplado, el desbordamientoz la expansién,

Para concebir hien esta relacién entre el contemplar y el ohrar
es menester considerar que la obra no es nunca una mera prolon-
gacién y, en ese sentido, séquito, que no es algo exclusivamente
servil y medianero y, por lo tanto, algo mecéanico y pasivo; que, ‘
por el comtrario, es aquello en que lo contemplado alcanza, por J‘
primera vez, su realidad plena. Sin eficacia, inactuante, lo con- ‘
templado carece de cuerpo y vacila todavia; sin cincelar, el busto 3

|
|
|

siempre los
ensimismamiento, es-

del escultor es todavia algo inacabado, informe; el pensamiento
no expresado del poeta estd sin encarnar, sin resonancia v sin aca-
.bado; la idea no realizada del politico, del militar, del inventor,
es algo débil, exangiie, no verificado; sin accién, la pasién no co- |
noce la agitacién de su tormenta ni el descanso de su calma, ni fer. L
menta ni se hace vino; la inspiracién del investigador, que no ha |
. side elaborada, no se ha consclidade, no gnarda conexién con otras
ifleaé, v no puede alcanzar la ciudadania plena en el reino de las
verdades. Siempre que examinemos la relacién entre el espiritu y
la obra encontraremos que la obra ne se reduce a ser consecuencia
¥, por tanto, medio de lo espiritual, sine también su cumplimiento,
plenitud y verificacién, su vltima forma y realidad. Por esto no se
puede decir que el obrar sea algo meramente meecanieo, sino algo
que surge y emerge de la profunda intimidad (aunque se trate de
la vivencia més elemental del plano sensible) ; necesariamente en
este emerger culmina y logra su acabado lo que emerge, recibien-
do, por decirlo asi, los dltimes toques de su realidad.

Teda accién, por lo mismo, es, por naturaleza, una accién con
base interior, algo que emerge; toda contemplacién requiere, por
naturaleza, el logro de su realidad plena mediante esta emexrgen-
cia. En esta reciprocidad emtre el espirita v la obra esta antes el
espiritu. De todo lo dicho se deduce el siguiente principio:

6. Lo espiritual es antes que la accién; pero lo espiritual qguie-
re tramsmutarse en aceién para alcamzar asi su propia expansién
(vealidad plena). La obra no puede realizarse sin espiritu.

En Ja accién se nos muestra el espiritu requerido por el mundo
que le ofrece la materia. De aqui que la sensibilidad interna y ex-
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terna sean los fundamentos imprescindibles de toda accién. Aqui
tiene sus raices el fenémeno del poder. Al hablar en la teoria de
la sociedad de la accién se incluye el poder.

10. Clasificacién del obrar.
a) Los tipos del obrar.

No tratamos de abarcar todo el mundo de la aceién, pero tene-
mos que ocuparnos de aquellas diferencias sistematicas.

Hasta ahora hemos hablado de aquel obrar que representa una
expansién o acabado del espiritu. Pero, ademéas de este obrar, exis-
te otro que, por ocuparse de la procuracién de los medios, tiené ‘
que ser resuelto antes de llegar al obrar realizador. Y también ese.
otro que quiere actuar sobre los dos anteriores. Asi resultan los
grandes tipos: -

1. El obrar representativo, expresivo o expansivo, del gue
nos ocupamos arriba y que también podria llamarse obrar ultima-
dor, realizador (ejemplo: el gesto, la palabra). ‘

2. El obrar establecedor u organizador, que también puede
ser designado como obrar de rango superior, y del que mos ecu-
paremos mas tarde.

3. El obrar con medios exteriores u obrar econémico. Este
tGltimo no desenvuelve algo espiritual, sino que, propuestos ya los
fines, aporta los medios para el chrar realizador (por ejemplo,
aporta los alimentos para alcanzar el fin del sustento, de la edifi-
cacién de una iglesia para alcanzar un fin religioso) ; o aporta los
medios para el cbrar organizador (por ejemplo, procura el dinero
para una junta de fibrica).

Separamos el obrar en comin (2 y 3), con el nombre de “coope-
raci6n”, de la comunidad espiritual o “dualidad”.

bY  El luger de los tipos del obrar como todos parciales.

Lo esencial es la afirmacién de que el obrar expresivo nunca
puede formar un todo parcial independiente en el munde social
del obrar. Por lo mismo que es un obrar que realiza inmediata-
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mente lo espiritual, de donde procede, se halla inseparablemente
unido a él. Como gue no representa més que la realidad, el desen-
volvimiento de ese algo espiritual. Es lo que nos ensefia la expe-
riencia. Asi, los ritos culturales son realizacién de la religién y no
representan, frente a ella, un tode parcial auténomo. Las activida-
des del experimentador, del investigador, del escritor, etc., conse
titnyen, de manera inmediata, el camino, la via de expansién, de
expresién y de realizacién del saber y de la ciencia, y no constitu-
yen, por lo tanto, un todo auténomo junto a ella; el pintar un
cuadro, componer un drama, hablar y gesticrular en escena, son las

actividades por las que desembocan inmediatamente la pintura,

el arte dramatico y el arte escénico. Siempre el obrar representa-

tivo pertenece, por su cardcter de realizador de lo espiritual, a

éste, y nunca puede manifestarse como un todo parcial de conte-
nide propie.

Ne asi con el obrar organizador y econémico, ni tampsce eon
sus derivaciones, la politica y la guerra, ni con el lenguaje y la co-
municacién. Aqui nos hallames en presencia de auténticos todoes
pareiales. Sin embargo, no podemos ccuparnos méas que de los dos
primeros, y muy rapidamente. A ‘

11. El obrar organizador y el obrar econémico.

¥l todo pavcial mas importante dentro del campo de la accién

es Jo que llamamos establecimiento u organizacién, que se puede

tesignar también como obrar fundacional. Hay accién de este tipo
cuando se cuida que se produzea mn obrar de otro tipo, expresivo
o econdmico, 0, si ya estuviere producido, que discurra regular-
mente y sufra una influencia determinada. Por ejemplo, un ate-
neo. Se ocupa de enconirar el conferenciante, prepara la sala, avisa
al piblico, dirige las controversias, etc.; de este modo da ocasién
a otros tipos de obrar y les imprime una forma, los regula. Otro
ejemplo lo tenemos en el organizador de wuna fabrica. Procura
gque coineidan obrercs, maquinas y materias brutas, y da ocasién
para que cada elemento aporie lo suyo en determinada forma.
Pero en este dar lugar a un obrar de otro tipo, a un obrar “de-
bido”, se encierra algo que rebesa el mero obrer. Es patente que
el organizar no es un obrar sencille, sino que, como cbrar que ac-
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itia sobre otro obrar es, a su vez, alge espiritual y ereador. Porque
este actuar alberga algo muevo, a saber: la previsién Y preforma-
¢i6én, ya que hay que desarrollar, en el obrar sobre el que se va a
actuar, algo espiritual. Esta previsién y preformacién es elemento
espiritual y creador inherente a todo trabajo organizador. Porque
se da ocasién o lugar para el espiritu que se desenvuelve ‘con ef
obrar sobre el que se actiia; por decirlo asi, se le conjura. (En el
ejemplo citado, la formacién de los socios Yy, a veeces, de los con-
ferenciantes, que son “inducidos” a perfeccionarse en los temas
propuestos.) Se sigue 'de aqui que el obrar organizador es superior
al obrar sobre el que actiia, porque prefigura y prevé un algo es-
piritual suyo.

No nos es posible insistir sobre este punto. Acerca del obrar
econémico bastara con lo siguiente: v

El obrar econémico se ocupa de los medios; es un medio pars
los fines, porque coadyuva al logro de fines que le son propuestos.
El culio es desenvolvimiento del espiritu, accién realizadora; Ia
accién .que procura los objetos del culto no pasa de ser medio para
un fin y no desenvuelve, de por si, algo espiritual. No desenvuelve,
efectivamente, lo espiritual del sistema religioso, sinc que pone al

. servicio del culto manifestaciones de otros sistemas lespirituales
distintos. Y en la medida en que es mero medio exirinseco, sin
que realice un algo espiritual, sin que ponga en manifestacién
algo interno, es meramente servil o servicial, es economfa. El ohrar
econémico, por lo tanto, nada tiene de esa provecacién y conjura-
c¢ién de lo espiritual. (Pero, en lo medida en que el aciuar econd-
mico es expresién del afan del trabajo, y se convierie en discipli-
na meoral, ete., en fin propio, pierde su caracter instrumental y se
convierte en obrar representativo, manifestacién de algo espiri-
tual, de una economia deseconomizada. Y, en fa misma medida,
se escapa a la economia para hacerse obrar representativo.)

De todo lo dicho se deducen, naturalmente, los siguientes prin-
cipios:

7. El obrar organizader es antes que el represemiative (por
ejemple, la Iglesia es antes que el culto) ; porque la -aceién orga-
nizadora posee, en ese preformar y provocar la accidn representa-
tiva, una base espiritual propia qup precede a ésta (Ja Iglesia “da
ocasién” al culto).

8. El obrar representativo es antes que €l que se refiere a los
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medios, o economia (por ejemplo, el culto es antes que los objetos
del culto). El medio es originariamente friito de unm obrar repre-
sentativo-—por ejemplo, el trabajo es un despliegue de fuerza—;
pero, en su dominio propio, no es empleado compo medio, sino gue
necesita, para legar a ser tal medio, la acecidn representativa de
otro campo exirano que lo utiliza como tal medio.

Se puede decir, por tanto:

9. El obrar organizador es antes que el econémico. Porque éste

"estd ocasionade o provecade por aquél. Principio que podemios

enunciar: el Fstado es antes. que 1z economia.

Otro aspecte muy distinto de estas realidades es que, genética-
mente, el oebrar organizador v el representativo o expresive no sen
posibles sin los medios externos que nos ofrece la accién econdmica.
Esta condicionalidad genética nada tiene que ver con la preeminen-
cia conceptual de la orgamizacién o institucién (= conjuracién de
fines) y del logro del fin (= obrar que despliega lo espiritual). En
esta burda inversién descansa el materialismo histérico de Marx, que
tiene la audacia de proclamar la prioridad 16gica de la economia.

Habrd llamzado la atencién que en estos tres principios que se-
fialzn las relaciones jerarquicas emire los todos parciales del ohrar
falte la férmula habitual: “tiende a transformarse”. No tiene apli-
cacién aqui, por la sencilla razén de que tampoco tiene lugar el
cambio de forma a que alude esa férmula. Se puede decir que la
institucién es antes que el culto, pero no que “tiende a transfor-
marse” en culio; o que la institucién es antes que la economia, pero
no que “tiende a transformarse” en ecomemfa. Lo wnico que se
puede decir es que la institucién pretende producir otro obrar (ac-
tuar sobre él}), la ecomomia pretende hacer posible oiro chrar
(mientras que el culto pretende expresar lo espiritual). La reali-
dad es ésta: todo lo espiritual con rango precedente tiene que trans-
formarse en lo espiritual de rango subsiguiente (tiene que hallar su
plenitud en él, como, por ejemplo, la fe en el saber) ; ¥ todo lo espiri-
tual tiene que desplegarse en un obrer realizador: pere el obrar, ni
puede desplegarse en obrar de otro tipo, ni puede transformarse en
él, sino que, Unicamente, podrd provecar, conjurar, como organiza-
cién, este obrar, o, como economia, hacerlo posible.

Estas consideraciones nos muesiran que en el dominio del obrar

no existe preeminencia propia del obrar mismo. Esto se ve pen-
sando que todo obrar lo es por mor de lo espiritual que pretende

)
)
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expresar, conjurar o hacer posible. Por eso el siguiente prineipio:

10. Ningiin obrar precede jerarquicamente a otro obrar, por
razén propia; las diferencias de rango en ol obrar derivan, siempre,
‘de lo espiritual. Su precedencia se la debe a lo espiritual que ex-
presa, que provoca o que posibilita. Por esta razén se puede decir,
fijandose en la base espiritual del obrar: el obrar representativo o
expresivo y el organizador poseen un rango propio; la economia, un
range prestoado. '

Si las diferencias de rango en el obrar se derivan de lo espiritaal,
no es posible que el rango precedente se transforme o fundamente
€l obrar subsecuente. Porque solamiente lo espiritual superior se va
expresande en lo espiritual de plano inferior, y no es el obrar el
que fendanventa otro obrar, sino que es lo espiritual lo gue funda-
menta lo espiritual que actila, en cada caso, en el obrar. Los tipos
del obrar no significan, en resumidas cuentas, mds que vias diferen-
tes del obrar huacie lo espirituel; de aqui que el obrar representa-
tive no tienda a transformarse en econmomia, sino que es ya, por si
mismlo, espiritu transformado, expresién de algo espiritual; el obrar
organizador no trata de transformarse en economia ni en obrar repre-
sentativo, sino que es ya expresion de algo espiritual, propiamente
abarca en conjunto y enjuicia las formas de actualizacién de lo es-
piritual originario y sus derivados. (Extremo al que no hacemos
sino aludir.) Se comprendera que el principio 7: el obrar organiza-
dor es antes que el representativo, reqﬁiere una forma méas amplia.

La organizacién es antes que lo organizado. Pero sélo en la serie
del obrar; porque aqui es natural que las acciones orgamizadoras,
como miembiros disgregados de la organizacién (del orden), sean,
légicamente, posteriores a ésta; pero no hay que entenderlo en el
sentido de que las acciones orgenizadoras sean antes que lo espiritual
de lo organizado (es decir, de su contenido) . E]l principio: el orden es
antes que lo ordenado, tiene el sentido general de que la forma es
antes que la materia; pero hay que pensar siempre en la forma y
materia correspondientes. Quiere decir, per tanto: la forma espiri-
tual es suies que su contenido eveniual, o ISgico antes que lo pen-
sado (porque lo “pensado”, por esencia, no puede revelarse mas
que en forma u orden 1égice), lo bello es amies que aquello que en
la visién se presenta.como bello, antes que aquello que se mani-
fiesta en el orden, plano o forma de lo bello. Por €l contrario, no
quiere decir este principio: la forma del obrar (por ejemplo, la ins-
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titueién) es antes que el contenido espiritual del obrar (el contenido
de Io organizado), porque el obrar goza de preeminencia tinicamen-
te sobre el obrar. Kl principio: la organizacién es antes que lo or-
sanizado; la institucidn, antes que lo instituido; el orden, antes
" gue lo ordenado, hay que completarle con este primcipio:

11 o) La bhzse espiritual del obrar organizador es antes que lo
espiritual organizado (la religién, como espiritualidad absoluta to-
davia no organizada, es antes que la religién organizada en Iglesia;
con ofras palabras: la religiosidad es fundamento de la organizacién
o institucidén [la Iglesia] v fundamento de su realizacién como re-
ligién eclesiastica). Lo espiritual organizador es, de una maneyra ge-
neral, antes que lo espirvitual organizado, porque el primero se nos
presenta como un ante-ser desmembrador, estructurador, como fun-
damento ereador y perfeccionador y, en ese sentido, precede a todo
lo espiritual que todavia no ha cobrado forma (el ser es antes que
el existir). Podemos decir mas exactamente:

11 5) Lo espiritual organizado es antes que la accién organiza-
dora (religién antes que Iglesia, ciencia antes que escuela).

Ponemos este de relieve, desde otro punto de vista, determinan-
do “lo instituidor y ordenador” como “el instituidor” y “ordenadox”.
Fn ese caso rige, por €l conirario, el principio:

¢) Lo ordenado es antes gue el ordenador. Genéticamente,
el crdenador es lo primero, anterior a aquello que tiene que or-
denar; pero esto que. tiene gue ordenar le esta, como misién, pre-
viamente dado (es decir, en razén de esencia y contenido). Asi que
es claro que lo ordenado—concebido como contenido espiritnal—
precede zl ordenador (en esencia y en concepto, pero no en la rea-
lidad). Lo que se halla de acuerdo con el principio: que lo espi-
ritwal precede siempre a lo activo.

Este principio de que el orden precede a lo ordenado lo mismo
en el campo espiritual que en el de la accién, es dificil de aceptar
para la concepeién iradicional individualista (en el femdo, mate-
rialista), porque no suele concebirse lo ordenado como algo des-
membrado organicamente, afectado de un orden articular, sino que
se imagina que los miembros aislados forman como piezas de un
mosaico, el tode, mediante agrupacién (y asi, el todo se ofrece
como ordenado mediantc esta agrupacién). Pero esto contradice
el primer principio capital de toda comcepcién de totalidad: -l
todo es antes que las partes. Podemos afiadir todavia:
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El prinecipio: religién es antes que Iglesia; pero la religién tien-
de a transformarse en Iglesia, es valido en razén del principio nd-
mero 6: lo espiritual es antes que el obrar; pero lo espiritnal qguie-
re realizarse en la aecién; igualmente: »

La religién es antes que €l culto; pero la religién tiende a des-
plegarse en culto. (El semtimiento es antes que el gesto.) Por el

- contrario, el principio:

Iglesia es antes que culto, es valido en razén del principio 8, se~
gin el cual el orden precede a lo ordenado. No estd en contradic-
cién esto con los dos principios anteriores. No, porque el culto es
un ebrar (no alge espiritual como la religién), un obrar representa-
tivo que se consigue por mediacién del obrar organizador, segéin Ios
principios 8 y 8 a). En términos generales: lo espiritual precede a
le activo; pero en la accién precede aquello que despliega un es-
piritu también preeminente. La Iglesia es luego que la religién;
pero no es el desenvolvimiento inmediato de ella (esto es el eulto),
sino que condiciona, ocasiona el desenvolvimiento de la religisn.
(No condiciona ni ocasiona la religién en si misma, sino su desen-
volvimiento.)

De aqui se deriva también algo que no podemos fundamentar
y explicar mis que de pasada:

El educedo es antes que el educador (113), porque quien provoca
el desarrollo (el educador) no es quien proveca lo desarrollado. Lo
espiritnal estd en el educado, y la obra del educador nada cambia la .
potencia o predisposicién. El educador no es el orden, la forme de
lo espiritual en el educado, sino, tinicamente, provocador, desenvol-
vedor de ese algo espiritual que lleva ya consigo su orden propio.
El obrar desenvuelve, realiza, representa, lo espiritual; pero no lo-
crea. (La ciencia es antes que el pensador—tanio del maestro como
del discipulo—; pero el pensador [educadeo] es antes que el maestro,
antes que la persona del pensador educador.) Por esto, lo espiritual
es anies que la aceidn; es decir, que lo espiritual que, mediante la
educacién, logra represemntacién, expresién, precede, no realmente,
pero si potencialmenie, a esta representacién. Por esto, de un hue-
vo de paloma nace una paloma, ete. Lo cual tiene que ser asi se-
gtn el principio primordial de que el todo es antes que las partes;
del que se deriva también este otro principio:

(113) Mo como educando, sino como estadio final ideal del mismo.
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El todo acabado es antes que el todo incompleto, todavia no rea-
lizado absolutamente, y asi, el 4rbol es antes que el arbusto (el ar-
bol modelo del arbusto), la encina es antes que su simiente, la ga-
Ilina antes que el huevo (114).

Estos principios no son sutilezas sofisticas, simo viejas verdades
va olvidadas por nuesiro tiempo materialista. Si el educador fuera
antes que el educado, la educacidn seria una tarea puramente me-
cinica y la misma historia no pasaria de ser una gran pelicula ro-
dada por unos cuantos técnicos excelentes de la pedagogia, adiestra-
dos maquinistas en la ensefianza, aquellos que en épocas de “ilus-
tracién” se Haman “grandes educadores”. Si el educado mno pre-

“cediera al educador, éste podria hacer hablar hasta las piedras y

los dioses no perderian més su ti¢mpo luchando en balde comtra
la tonteria. ’ ,

Otra cosa es si se abarca la relacién de educacién, no como una
relacion del contenido espiritnal objetivo (el del educado) fremte
a la obra del educador, sino como una dualidad entre maestro y
discipule. En este caso, en que no se opone espiritu y accién, sino
espiritu y espiritu (el despertar del espiritu objetivo), el maestro
es el espiritu director y el discipulo el dirigido. Aqui impera una
preeminencia del educador, pero no en el orden 1égico, sino en el
genético.

Las formaciones més importanties en el terreno de la organiza-
ci6n o institucién som: la [glesig (inmstitnecién de la comunidad reli-
giosa), la femilia (institucién de esa dualidad condicionada por la
sexnalidad: el matrimonic) y el Estedo. Razones de espacio nos
constrifien a ccuparnos de este ultimo.

12. El Estado en particular.

Los desarrollos posteriores de nuestra investigacién requieren que
dediquemos al Estado uma atencién particular. Al mismo tiempo,
se pondra de relieve la importancia que los rangos jerarquicos se-
fialados revisten para los todos parciales de la sociedad.

Para reconeccer la importancia del obrar organmizador hay que
tener presente que todo cbrar dentro de la sociedad que pretenda

(114) Concibiendo lo «acabade» como no actualizado todavia, como
no habiendo alcanzado todavia el plano superior de la madurez.
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revestir una forma duradera debe estar organizado, instituido. El
obrar representativo que para la religién suponen el rezo y el culio,

es menester que sea organizado en Tglesia, y el obrar representativo.

del saber y de la investigacién (y de la ensefianza, relacionada con
ellos) tiene que ser organizado en escuela; el ohrar representative
o expresivo que corresponde al arte, tiene que ser organizade en
representaciones teatrales, exposiciones, conciertos, y, del mismo

modo, todos los contenidos espiritnales derivados de los anteriores

y respecto a los cnales Ia familia, 1a sociedad, el partide politice,
el ejército y la flota representan algunas de sus més importantes

formas institucionales. La fébrica, la bolsa, el mercado, Jos tratades

de comercio, constltuyen otros tantos e;emxplos de organizacién de
la economia. '

Un rasgo fandamental de toda accién organizadora es que no

puede ser organizado mis que lo que, en cierto grado, es similar. La

I(rleqla. Ia familia, 1a escuela, la fabrica, el cartel, el sindicato, nos.
muestran a las claras que no es posible cobijar bajo el mismo manto.

organico actividades distintas, sino que cada organizacién abarca

un grupo més o menos homogénéo: lo religioso, lo matrimonial, lo-

pedagégico, lo productivo, etc. Tampoco el sindicato puede agru-

par empleados de Banca y obreros metahirgices, ni el certel prudm:m

ciones de distinto tipo. Este es el rasgo estamental de toda organiza-

ciér, entendiendo la palabra estamento en sentido amplisime, de
modo que no es menester pensar en los estamentos medievales, sine.
que hacemos alusién al hecho de la estratificacién social, segiin el

cual la capa de que se trate se caracteriza por determinada homo-
geneidad de lo agrupado. De aqui se deriva el principie: la institu-
cién abarcd, por ese su rasgo estamental, los circulos sociales en
totalidades actuantes relativamente homogéneas. Estas totalidades
las Nlamamos esiamentos en el sentido antes indieado.

El obrar instituyente u organizador llega a ser expresién de las
capas o estamentos de la sociedad, poniendo de relieve gue se trata
de una ley constructiva natural. Si consideramos las grandes orga-
nizacienes, la Iglesia, la familia, los carteles y sindicatos, abarcare-
mos la serie de agrupamientos por capas o estamentos que tienen
lugar stempre en ‘toda sociedad histérica.

No es difieil comprender ahora (115) que el Estado tampoco es

(118) Prometemos una demostracién mas detenida. Sin embazgo,
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oira cosa que una orgenizacién estamentel. El Estade, por naturaleza,
es, primordialmente, un fendmeno que corresponde al campo del
obrar organizador, una institueidn, y, como tal, un estamento: en se-
gundo lugar, un estamento que tiene misiones propias que cumplir,
un obrar propio que organizar (piénsese en la misién de Ia politica
exterior) ; en tercer lugar, un estamenio que, ademas de su peculia-
ridad, de su misién propia, posee una nota especial: es el estamento
supremo, el fenémeno unitario de todo obrar organizador y de to-
des los estamentos (piénsese en los fines de la direceidn de la poli-
tica interior, lo que supone, en forma directa o indirecta, la vi-
gilancia y la influencia de todas las organizaciones y estamentos).
Esta su cualidad de supremacia la teoria politica moderna la califica,
erréneamente, de soberania, como si el Estado se apoyara en si mis-
mo y derivara su supremacia de si mismo. Como estamento supremo
corresponde al Estado la suprema direccién, por encima de los
demis estamentos y, ademés, tiene que hacerse cargo de aquellas
tareas que las demads organizaciones no Ievan a cabo (actividades
representativas o supletorias del Estado).

~ Si el Estado es institucién suprema y corresponde como tal al
campo del obrar organizador, regirdn para él las mismas leyes je-
rérquicas que para el obrar organizador en general, en lo que se
refiere a los todos parciales espirituales v actives, es decir:

12. El Estado es antes que el obrar representativo que se desen-
vuelve o realiza dentro de los todos parciales espirituales (lo espiri-
tuzl originario y sus derivados), porque el Estado provoca un obrar
realizador en atencién al espiritu que en ese obrar se desemvuelve.
E] Estado es, por tanto, antes que el ohrarlrealizador; perc no prece-
de a aquello espiritual que debe de ser realizado (pues la moralidad
y lo espiritual originario preceden en rango al Estado). Ademés:

13. El Estado es antes que las instituciones de los todos par-
ciales espiritnales, porque es institucién suprema que organiza las
otras o las regula e influencia, abarcindolas Ppotencialmente; pox
eso se puede decir en particular:

Estade es antes que Iglesia (por el contrario: religién antes que
Estado).

Estado es antes que escuela y otras organizaciones de la cien-

podemos referirnos a nuestras obras Der wahre Staat, pag. 195, v Organi--
sation, en el Manual de ciencias politicss. Jena, 1935.
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v

cia (por el contrario, la ciencia precede a la escuela, la ciencia

es antes que el Estado, porque todo lo espiritual originario goza de
preeminencia).

El Estado es antes que las instituciones artisticas (teatros, com--

ciertos, etc.); por el contrario, el arte es antes que el Estado (en
el sentido de los principios 6 y 11 a).

El Estado es antes que la familia (por el contrario, el matrimo-
nio antes que el Estado y la familia). También se deduce el prin-
cipio siguiente: ‘ '

14. El Estado es antes que la economia. De aqui resulta la gra-
dacién:

La organizacién econdémica es antes que la economia; pero

El Estado (es decir, la organizacién politica) es antes que la or-
ganizacién econdmica.

Esta su preeminencia respecto a todo otro obrar, nos pone de
manifiesto, de la manera méas clara, la alta dignidad del Estado. El
Estado 1o es algo externo, sino, como ocurre con todo obrar institu-
yente en general, representa aquella realidad provocadora o con-
juradora de todo obrar social que desenvuelva lo espiritual y lo
sensible en general, asi como del obrar que se halla a su servicio.
Como en su calidad de estamento supremo regula, ademés, la ac-
tividad del resto de los estamentos, potenciando de este modo su
peculiar hacer conjurader, abarca la absoluia totalidad de la vida.
Repetimos, pues, que el Estado no es algo exirinseco que suponga
una carga del individuo (los' impuestos, etc.), sino que son log in-
dividuos los que, de una manera inmediata o mediata—ya sea como
ciudadanes, como productores, como fieles, ete.—, constituyen los
miembros 7 los hijos del Estado. '

Apéndice ccerca de la relacién entre la Iglesia y el Estado.

Al proclamar el principio que el Estado es antes que la Iglesia,
esto no quiere significar la simple prepotencia del Estado. La si-
tuacién es la signiente: la religién es antes que la Iglesia; ésta
es la organizacién de la vida religiosa y, en este sentido, una ins-
titucién particular; pero la religién es, sin embargo, antes que
el Estade. De agui se sigue que el Estado, como institucion supre-
ma, predomina sobre la institucién particular Iglesia; pero también
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que e Estado encuentrg sy predecesor logico, lo mismo que la Igle-
sta, en la religion, es decir, en Iy religion organizada y conformada
por ia Iglesia, puesto que no hay otra religién. Nada podemos opo-
ner al hecho de que de la preeminencia de lo metafisico se derive la
teocracia. Pero luego de su fracaso en la Edad Media la cuestién no
puede plantearse practicamente para la humanidad oceidental.
En este sentido resulta que en toda organizacién social justa exis-
te, a pesar de la supremacia formal del Estado, una supremacia es-
piritual de la Iglesia que pudiéramos calificar de teocracia secreta.

Apéndice acerca de Ig educacidn.

La educacisn no pertenece exclusivamente al orden articular (de
desmembracién) s Ya que, sobre todo, esta condicionada por el hecho
de que los hombres mueren Y nacen sin cesar. Esto hace necesaria
una ininterrumpida reparacién del todo, lo que tiene lugar, espiri-
‘tualmente, en la educacién, psicolégica y econémicamente en el mo-
vimiento de poblacién (estadistica). Este proceso es lo que hace que
el orden articular se actualice en la Historia.

SECCION TERCERA

La sERE TemPoRAL o JERARQUIA GENETICA.

13. Le diferencia entre la sucesion en un devenir y lo jerarquia
conceptual,

No hay gue confundir las relaciones de precedencia conceptual
con las genéticas. Kl principio que reza: la religién es antes que
la ciencia, sefiala una jerarquia conceptual, esencial, légica, pero
0 una génesis real (y la férmula “tiende a transformarse” tam-
poco implica la significacién de una “posicién” genética, sino que,
lo que ha devenido en la realidad, representa, légicamente, el todo
parcial preeminente),

5i nos damos cuenta de esta diferencia es claro que en el domi-
nio genético no cabe hablar, en realidad, de preeminencia. En el
curse del devenir no puede darse mas que un amtes o después tem-

9
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porales; pero no un antes, un prius conceptual, esencial, légico, v,
por tanto, no hay precedencia jerarquica alguna. Porque lo que es
antes en el iiempo no ‘merece categoria de rango superior, puestc
que no tiene superioridad alguna en sentido jerdrquico, y su’ pe-
culiaridad se reduce a ocupar un puesto anterior en la cadena ge-
nética (116).

El hecho fundamental que rige en los dominios del devenir es
que lo semejante sigue a lo semejante. La Naturaleza nos muestra
esto de una mianera general: en el campo gravitatorio no ecurren
sino movimientos; en el campo eléciromagnético sélo fenémenos
electromagnéticos; el fruto de una encina dara una encina. Pero lo
que el investigador social tiene que ver con claridad y retemer es.
este otro hecho fundamental: que en virtud de esta paridad gené-
tica dentro de los todos parciales de la sociedad, la accion’ no se
sigue sino de la accién y lo espiritual de lo espiritual. Vemos que
en la sociedad y en la historia todo obrar organizador signe a otro
obrar organizador que le ha precedido en el tiempo, la institucion
signe a la institucién y el Estado al Estado; lo mismo en el obrar
econémico, a quien antecede siempre otro obrar econémico, supues-
tos econdémicos, motivos econémicos, es decir, que sigue a medios
econémicos ya existentes (capitales) o a los precios, materias brutas,
mercados, ete. Como que sé6lo asi es posible diferenciar todos parcia-
les homogéneos, porque forman, en ese caso, una cadena unitaria en
el proceso genético. También en el individuo se nos muestra que el
obrar no puede salir sino del obrar, es decir, de la actividad, del
impulso, del motivo, de la tendencia, del deseo, del imperativo—el
obrar procede siempre de un obrar anterior—; sin embargo, es di-
rigido por algo distinto: el saber. Pero esta “informacién” del obrar
mediante el saber es algo distinto que la serie estrictamente genéti-
ca de los elementos del obrar. El mismo hecho fundamental hay
que hacer notar en el dominio de lo espiritual: en una cadena dis-
cursiva no se encuenira méas que légica (motivos légicos). Religio- -
sidad, belleza, amor, no pueden ser acogidos en esa cadena en su
calidad de tales, sino que tiene que adoptar la forma de premisas
o de términos medios, lo cual no es posible si, de antemano,
no han revestido la forma del juicie, la forma pensante o légica.

(116) Se podria concebir un rango histérico, filoséficamente; lo diche
hay que entenderlo en un sentido estrictamente genético. ‘



T El sistema de Ia flosofia de 1a sociedad

131

Es lo que pasa en todos los fodos parciales espirituales, y siempre

Io espiritual de up determinado tip
nético en lo esp

lIes dos principios siguientes:

0 encuenira su antecedente ge-

iritual del mismo tipo. Expresamos estas ideas en

15. En el curso del devenir o, lo que es lo mismo, en el domi-

nie de lo genética, no existe preem
mente, sucesién temporal, como un
venir,

inencia alguna, sino, exclusiva-
antes vy un después en el de-

El principio siguiente no es tampoco un principio jerdrquico,

pero si una explicacién del 15:

16. En el curso del devenir 1o semejante sigue a lo semiejantie;

asi que podemos decir, aplicandolo
cieles de la sociedad: el obrar de cf
'un’ ohrar del mismo i

especialmente a los todos par-
erto tipo signe genéticamente a

ipo; lo espiritual de cierta clase sigue gené-

ticamente a Ig espiritual de la misma clase,
Del principio 16 resulta, en lo que se refiere a las cuestiones his-
toricas del origen de] Estado, de 1a familia y de la religién, ete., la

importante consecuencia: todo lo g

ue es especifico en Ia sociedad

procede genéticamente de si misme y no de oira cosa. Por eso, ni el
Estado ha nacido de Ia familia ni la Iglesia de ninguna de ambas,

sino que el Estado sucede al Estado,
elemento primordial de la sociedad t
situacién social, aun la mas primiti

la Iglesia a la Iglesia, ete. Todo
iene que encontrarse va en toda
va, come algo peculiar.

Una exposicién mis detallada de esta cuestién del procese ge-
nétice, que, desde el punto de vista de totalidad, se caracteriza como

articulamiento, ge encuentra en mi T
ginas 208 y 270,

eoria de las categorias, 1924, pa-

SECCION CUARTA

La ESTRUCTURA ESCALONADA DE LA SOCIEDAD.

14, Lgs relsciones jerdrguicas y las gradaciones de wvelor de los
todos parciales en esa estructura. '

Con lo expuesto hasta ahora no hemos agotado las relaciones
jerdrquicas entre los todos parciales. Un examen mis atento nos

hace ver que esos zodos parciales nu

nca aparecen en la realidad en
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esa forma pura, abstracta, ahisiérica y, en cierto modo, no con-
creta, en que los hemos venido considerando. Si tomando pie en
ese aspecto genético de la sociedad, que acabamos de estudiar, pre-
guntamos cual es el proceso genético en el cual los todos parciales se
nos- presentan como real y palpablemente determinados, caemos en
la cuenta de que se nos presentan de la més diversa manera. La re-
ligién, la ciencia y el arte, por ejemplo, los encontramos en la eta-
pa nacional como religiosidad vivida y realizada por el pueblo o
nacién, como arte nacional, como ciencia nacional; los volvemos a
encontrar, si bien en forma ya desvaida, en el estrecho grupo cul-
tura! de los pueblos romano-germénicos, en el mas amplio de los
pueblos occidentales, y, finalmente, en la humanidad.
" De aqui se sigue que, hasta ahora, hemos tenido que determinar
los todos parciales en su pureza, sin alcanzar, todavia, especifica-
cién; todos parciales que podriamos calificar de absolutos, oponién-
dolos a los todos parciales que se nos presentan cada vez en la es-
tructura escalonada de la sociedad humana como especies particu-
lares. Su especificacién les viene de la grada que ocupan en esa
estructura en la que aparecen, esto es, segiin una gradacién de valor.
Esta distincién se apoya en un fundamento general, en el orden
articular (de desmembracién) de los todos, en nuesiro caso, la so-
ciedad. Este orden es doble, como sabemos: la sociedad se articu-
la, primero, en todos parciales: religién, ciencia, Estado; como
ocurre con los organismos superiores que se articulan en sistemas
organicos (todos parciales), sistema cireulatorio, sistema ‘nerviose,
musenlar, etc. Esta primera diversificacién la denominames divisién
lateral. Pero también hay otra divisién perpendicular, segin género
y especié, y, con arreglo a la cual, los todos parciales se repiten,
con ciertas modificaciones, dentro de cada género y de cada especie;
esta diversificacién la denominamos divisién en profundidad de los
todos o su estructura escalonada. ’ '
Esta distincién entre una divisién lateral y oira en profundidad
consittuye una ey general de desmembracién de los todos. Del mismo
modo, como los sistemas orgénicos, nervioso, muscular, ete., se pre-
sentan en toda la serie genética de los mamiferos, es decir, en todas
sus especies, con lo cual los todos parciales organicos (sistema ner-
vioso, muscular, etc.) reciben en cada caso una determinada grada-
cién de valor, del mismo modo, todos los todes parciales de la socie-
dad, tienen que presentarse en todas las gradas o planos de la so-
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ciedad humana—humanidad, grupo culiural, nacién, ete. (con sus
correspondiertes: comunidad de Estados, Estado; todos subordinados
al Estado)—, con los que se convierten de todos pareizales absolutos
vy no especificos en todoz parciales concreramente especificados.

De aqui se sigue que es menester distinguir las relaciones je-
rarquicas de la divisién lateral de las que tienen lugar en la divi-
sién perpendicular, esto es, en estructura escalonada: las relaciones
jerdrquicas en la primera nos ofrecen la jerarquia conceptual entre
los todos parciales todavia no especificados; las relaciones jerarqui-
cas en la segunda nos ofrecen la jerarquia conceptual enmtre el gé-
nero y la especie, entre los todos superiores e inferiores. Los prin-
cipios que de aqui se derivan son sencillos y no requieren funda-
mentacién ulterior.

17. Las gradas superiores son antes que las inferiores implica-
das por ellas; los todes parciales son antes que los partlculareS'
el género antes que la especie. Todavia:

18. Los todos parciales especificados guardan entre si la mis-
ma relacién jerdrquica que los todos parciales puros; em otras pa-
labras: les todos parciales que se manifiestan en estructura esca-
Ionada de género y especie, guardan deniro de cada peldafio o gra-
da la misma relacién jerirquica que si fueran todes parciales sin
gradacién de valor.

Por dltimo, tenemos:

19. Estructura escalonada espiritual es antes que estructura
escalonada del obrar o, en otras palabras: la divisién perpendicu-
lar de género y especie que se lleva a cabo en los todos parciales
espirituales goza de preeminencia, en calidad de estructura escalo-
nada espiritual, sobre la divisién perpendicular del misme tipo
realizada en un todo pareial active. De aqui resultan las signientes
aplicaciones especiales:

Si dividimos la estructure escalonada espiritual de la sociedad
humana histdrica:

Humanidad—grupo cultural—grupo de pueblos—nacion—estir-
pe—patrie chica—miembro del pueblo, resultaran del prineipio 17
los siguientes principios especiales:

Humanidad es antes que grupe cultural; grupo de pueblos an-

tes gue naeién (“grupo de pueblos” significa un circulo mas es-

trecho dentro del grupo cultural; por ejemplo, lo germénico y lo
roménico dentre del grupo de la cultura occidental y como “miem-
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bro del pueblo” se entiende el “ciudadano de la nacién”, a diferen-
cia del “ciudadano del Estado™).

Interrumpimos la serie de los principios para hacer notar que
la preeminencia en cada uno de los peldafios nombrados no posee
la misma significacion real. Los peldafios por encima de la nacio-
nalidad—humanidad y grupo cultural—afectan nada mas que a un
nicleo relativamente pequefio del todo parcial de que se trate;
por eso se presentan con una gran pobreza orginice. “Pueblo” se
nos presenta, a primera vista, como algo infinitamenie mas organi-
zado que la Humanidad; lo espiritual que precede a esta organiza-
cibn—Ila nacién—se halla diversificada mas ricamente y es mas
fuerte que lo espiritual que corresponde a la Humanidad, porque
a la nacionalidad—y en la historia, la mayoria de las veces, a la
nacionalidad conductora de un grupo cultural determinado—es a
quien corresponde la maxima riqueza orginica. Ademdis, se deri-
van los siguientes principios: .

La nacién es antes que la estirpe; ésta antes que la patria chica
(entiéndanse en sentido espiritual, no en sentido geografico ni ad-
ministrative) ; la patria chica es antes que el miembro del pueblo
o connacional.

Todo esto es consecuencia del principio primero: el género es
antes que la especie, el todo superior y general antes que el infe-
rior y particular. En lo que respecta a la relacién de la divisién per-
pendicular con la activa, se derivan: del principio 19 los signientes:
Humanidad, grupo cultural y grupo de pueblos preceden jerarqui-
camente, como peldafios espirituales, a los peldafios correspondien-
‘tes de caracter organico, que son las uniones internacionales 'y cos-
tumbres de toda clase en cuanto sirvan de base a algo comiin enire
grupos culturales; sociedad de naciones, tratados, ete. También I
fiwcién es antes que el Estado, porque representa lo espiritualmente
precedente y el Estado lo espiritualmente subsiguiente. Hay que no-
tar que no se ha de entender aqui el Estado como todo parcial ab-
soluto (como estamento supremo absoluto), sino en una determina-
da gradacién, es decir, no como Superestado (organizacién total de
un pueblo concreto, esto es, como Estado histéricamente realizado.
Mas todavia: el Estado es antes que los todos que le estin subordi-
nados, como el distrito y los ayuntamientos. Por filtimo:’ el miembre
del pueblo o nacional es antes que el ciudadano o miembro del

Estado.
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Subrayemos un principio importante que todos los pueblos de
la tierra llevan en la sangre, pero que, al parecer, nosotros alema-
nes, tenemos que aprender en los chistes académicos: nacién es
antes que Estado, principio que no es otra cosa sino expresién
de otro mis general: el todo parcial espiritual es antes que su

todo parcial actuante correspondiente. ;Qué es la nacién? Por lo

que Hevamos dicho parece claro que la nacién es una determinada
gradacién de valor de aquello que, en los dominios de los todos
parciales puros, conocimos como unidad de los mismos, como lo
espiritual originario y como moralidad, es decir, como espiritu con-
solidado o cultura; no es otra cosa que la unidad de todos los todos
parciales espirituales en cuanto se presentan en el plano del pue-
blo que se halla bajo el plano del grupo cultural y del grupo
de pueblos. Es preciso percatarse bien que este plano es el mds
real y vivo de toda la estructura escalonada. El plano superior
de la Humanidad no es una palabra vana, porque algoe humano
hay de comin entre negros, indios, griegos y germanos; pero no
posee, mi de lejos, aquella conereta riqueza articulada que le han
atribuido “ilustradores” superficiales, pacifistas anti-histérices y
sefioras metidas a exiravagar politicamente. La Humanidad, lo mis-
mo que el grupo cultural, no incluye méas que un nicleo simpli-
cisimo y postrero de los todos parciales puros. ;Qué es la religién
de la Humanidad, el arte humano? ¢Qué es el mismo arte de los
grandes grupos culturales, por ejemplo, el de Asia o de Africa, o
aun de la misma cultura occidental, en la cual Dostoiewski y
Tolstei, Goethe y los romanticos, Voltaire v Racine representan,
cada uno, un mundo espiritual propio, que nada tiene que ver con
el otro? Mientras que la historia, lo mismo que el presente, nos
muestra claramente que la nacién representa el plano més vital
para los todos parciales, lo mismo espiritnales que del obrar. Si
consideramos los planos o peldafios en esta escala de género y es-
pecie como el seno maternal de los todos parciales puros, no espe-
cificados todavia, tendremos el principio de que en el plano pue-
blo (ese plano en que se manifiesta, como naeién, la unidad de
los todos parciales espirituales) habremos de reconocer y vene-
rar el seno maternal de todos los todos parciales de la sociedad
en cuanto se manifiestan en concreta plenitud. Los valores de la
escala superiores a ella empalidecen y se reducen a un nticleo mi-
nimo; los valores inferiores aportan mayor concrecién, particula-
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rizacién, pero, principalmente, en forma de limitacién y angosta--
miento. BN

Los principios enunciados son validos formalmente para cada ¢
todo parcial, por ejemplo: iglesia supranacional es antes que igle~
sia nacional; unién de -clases internacional (carteles internacio-
nales y uniones internacionales de sindicatos) es antes que la clase
nacional; claro que la vigencia de estos principios se halla limitada
en razén de la plenitud organica en cada caso, es decir, que se limi-
ta a aquello que en el todo superior condiciona esencialmente la.-
desmembracién organica del todo inferior. En el campo de la reli-
gion y de la iglesia ello significa mucho, pero muy poco en el de
las clases. Por lo demis, hay que tener en cuenta que la determina-
cién de esa plenitud orgénica es cuestién,.en cada caso, de ohserva-
¢ién analitica, de experiencia.

Acerca de la relacién entre economia mundial y econemia na-
cional véase mi Investigacién acerca del orden articular de la eco-~
nomia, en Tote und lebendige Wissenschaft; 1925, pag. 135.

De este contenido de la variabilidad de la plenitud organica
de los diversos planos no se deduce el concepto de que la totalidad:
sea débil y lagunosa. Porque alli hasta donde Ilega la’ desmembra-

ci6n, el poder desmembrador es absoluto. De aqui y de observacio-

nes anteriores se deduce el principio general, muy importanie para
enjuiciar las relaciones jerarquicas de los diversos planos en la
divisién perpendicular:

29. El poder desmebrador del todo superior sobre el mfenor
es siempre €l mismo, pero la riqueza orgimica es en cada plano
" distinta. Este principio también podria expresarse: el género es
antes que la especie, pero no del mismo modo en todos los pelda-
fios. Este principio se halla confirmado por los sistemas de boiani-
ca y de historia natural, en los cuales el niimero de sus géneros,
especies, familias, clases, etc., es cada vez muy diverso, lo que guie-
re decir que la riqueza orginica no depende del plano en que tie-
ne lugar; también la 16gica nos lo pone en evidencia: lo general
(superior) es siempre antes que lo particular (inferior), pere lo
general y superior no siempre repite lo inferior con la misma esen-
cialidad, es decir, con caracteristicas ignalmente esenciales, de tal
-modo que €l concepto superior contiene muchas veces muchas notas
esenciales, y otras, pocas y no tamn esenciales. N

Este principio de que la riqueza articular del tedo superior
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no es siempre la misma, ensefia a comprender v respetar debida-
mente las relaciones jerarquicas en la escala de género vy especie.
Como, por otra parte, el conocimiento del grado de riqueza ar-
ticular estd condicionado por la ohservacién y la experiencia, te-
nemos que, con el concepto de riqueza articular, se introduce el

~método experimental analitico en toda ciencia que tenga por ob-

jeto: todos. Y en la sociologia y en las ciencias sociales especiales

_se introducen aquellas partes experimentales e histéricas que les

son impreseindibles si pretenden rebasar sus fundamentos estricta-
mente especulatives y constitnirse en ciencias de la verdadera rea-
lidad viva del acontecer histérico. No significa esto una recaida en
ese Hamado método inductivo, que, aplicado a las ciencias del espi-
ritu, comstituye un abuso. Porque la investigacién de las relacio-

nes jerarquicas serid siempre un penetrar en la naturaleza ntima

de los elementos espiritales del objeto.

Para caracterizar los diversos planos en esa divisién descendente
de género y especie es necesario hacerse clara idea acerca de esa s
cualidad de lugar de manifestacién, como si dijéramos, seno mater-
nal, de los todos parciales abstractos y no especificados todavia.

De aqui resulta un principio aplicable al concepto de plano o pel- -

daflo: sélo se considerard como plano plenamente valioso, en la
divisién perpendicular del tode social, aquel que reuna, funda-
mentalmente, todos los todos parciales. Pero cuestiones de esta

indole es claro que ne pueden resolverse de manera puramente

tedrica, sino que es menester llevar a cabo una inmvestigacién ana-
litica concienzuda, que se apoye en el material de experiencia de la
historia y de la einologia,

1

SECCION QUINTA

RECAPITULACION ACERCA DE LA JERARQUIA.

15. Naturaleza v clase de jerarquias.

Ahora es cuando podemos dirigir una mirada de conjunto a
la cuestién referente a la jerarquia vy sus clases. La preeminencia
conceptual (prioridad l5gica) no es un fendémeno unitario, sine
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que, antes bien, tendremos que distingunir, con arreglo a lo ante-
riormente expuesto, una jerarquia entre fodos parciales espiritua-
les; entre todos parciales espirituales y del obrar; y entre lo supe-
rior e inferior en la estructura escalonada, a que hemos hecho re-
ferencia. Estas distintas cuestiones de preferencia, aunque guvar-
den parentesco, no pueden reducirse a un denominador comnin. Por
esta razén esa distincién aristotélica, escolastica y neoescoldstica
que opone el wpdtepoy T vboer (lo que por mnaturaleza es ante-

rior, lo que precede conceptualmente) al wpstepov wpde Tipdc (lo que

para nosotros es anterior, esto es, lo anterior en el tiempo), mo
basta para abarcar toda la diversidad implicada por la cuestién
jerarquica, aunque hay que reconocer que es una distincién fun-
. damental, y el méas precioso tesoro para las ciencias del espiritu.

A. La jerarquia de los todos parciales.

a) La jerarquia enire todos parciales espirituales.

-

Esta jerarquia se determina como jerarquia fundamentadora.

Los principios: fe es antes que eiencia, saber antes que arte, dan.a
entender claramente que lo precedente es fundamento de lo que le si-
gue, que es algo absolutamente original, pero no puede destacarse
mas que basandose en lo anterior. Pero de ningtin modo se ha de en-
tender que lo que conceptualmente es anterior produzea tamhién, ge-
néticamente, lo que le sigue en el orden conceptual. El saber proce-
de del saber, el arte del arte: de este tipo son los principios genéti-
cos. Por lo tanto, cada todo parcial tiene que destacarse por- si
mismo y no esperar su génesis real de aquello que le precede con-
ceptualmente. El rango preeminente de un fodo parcial espiritual
sobre oiro se debe siempre a que el primero constituye el presu-
puesto conceptual, esencial, no genético, del segundo; fundamenta
conceptualmente, esto es, esencialmente lo subsiguiente 7y, reci-
procamente, éste Hena y verifica lo precedente. Asi que podemos de-
¢ir que a lo precedente fundamentador corresponde un subsi-
guiente verificador o justificador, lo cual no implica, en modo al-
guno, la produccién y posicién genética del segundo por el pri-
mero.

El concepto jerarquico lo limité la escolastica al de precedencia



fundamentadora. Quod est per se, semper est prius eo, quod est per

alind (117). Es cierto que lo posterior (conceptualmente) es en vir-

tud de lo anterior; pero si consideramos que, en su virtud, Io ante-

rior es, sencillamente, lo que es per se, olvidamos que no puede
ser per se, ya que, sin lo légicamente posterior, no Hega a su ple-
nited ni se desenvuelve,

b)  La jersrquia entre todos parciales espirituales y todos varciales del obrar.

Dijimos que el ser mas general de los todos parciales del obrar
consiste en que desenvuelven espiritu, lo hacen eficaz. Esto prede-
termina la cuestién jerdrquica: aqui se trata de expansion, repre-
sentacién, transformacién, realizacién. La Preeminencia es, en este
¢aso, ung preeminencia por represeniacion. Se comprende que en lo
actuado mismo (en el obrar considerade aparte) no pueda darse un
Tango propio, ya que lo actuado sigue a lo actuante (especialmente
nos hemos ocupado de esto al tratar de las relaciones jerarquicas en
la organizacién y en la educacién).

Cuando se trata de explicar una relacién jerarquica entre acti-
-vidades, existe el peligro de que la preeminencia que corresponde
-a' lo espiritual respecto a aquello en que actdia, se mezcle con las
relaciones jerdrquicas de los diversos tipos del obrar entre si, re-
laciones que ne seran sino mediatas, ya que pueden ser reducidas,
en cadd caso, a sus correspondientes precedencias espirituales. Asi
se comprende que las relaciones jerarquicas de hecho entre los to-
dos: parciales del obiar, por ejemplo, entre el Estado y la Iglesia,
entre el Estado y 1a cconomia, sean a veces tan complicadas y con-
fusas, y también el que sean posibles equivocaciones ‘tan enormes
como el materialismo histérico. .

Asi como al antecedente fundamentador corresponde un con-
siguiente verificador, en las relaciones de lo espiritual con los todos
parciales del obrar, al antecedente actuante corresponde un con-
siguiente ultimador o desenvolvedor.

'

(117) Véase Schitz: Thomaslexikon, 1895, pég. 582.

El sistema de la flosofia de la sociedad o 139




140 Tercera parte

B. Le jererquia en la estructura escalonada.

Se caracteriza esta jerarquia porque el todo saperior hace que
se destaque o desmembre el todo inferior al tiempo que lo abarea
segiin el grado de rigqueza articular. El género comprende la es-
. pecie, el concepto superior al inferior, el todo parcial general puro
las particularizaciones (por ejemplo, lo espiritual originaric com-
prende sus derivados), el todo parcial especificado comprende
sus todos subordinados (por ejemplo, la nacién comprende las di-
versas estirpes), la organizacién superior comprende las inferio-
res (por ejemplo, el Estado comprende los paises, municipios, et~
cétera; la economia nacional comprende las diversas empresas, et~
cétera). Esta preeminencia es abarcadora o inclusiva. También po-
dria calificarse como especificadora e individualizadora. Esta espe-
cificacién e individuacién (articular) no puede darse sin dualidad.

Ya vimos que el poder desmembrador del todo superior sobre el
todo inferior es siempre el mismo, igualmente intenso, pero muy
diferente en cada caso en cuanto a la plenitud de lo abarcads. Como
es natural, lo mismo puede decirse de la jerarquia enire lo supe-
rior y lo inferior. Se aplica el principio de que sé6lo en la medida
en que el todo superior abarque al inferior goza de preeminencia
abarcadora.

Del concepto de potencia desmembradora pasamos, por fin, al
de posicion real y al de todo auxiliar. Los concepios de potencia
desmembradora y de posiciér conceptual de lo inferior por lo su-
perior estan justificados; pero mo se trata, como ya dijimos, de una
produccién o posiciones reales. Del poner conceptual al realizar
palpable hay una gran distancia que recorrer. Por ejemplo, si el
todo organizador “fabrica de maquinaria” pretende adscribirse um
nuevo todo subordinado (una seccién de fundicién), el orgamizador
pone ese todo inferior, es decir, traza los proyecios y articula ese
todo, como es debido, dentro del conjunto de la fabrica. Perc para
que se verifique la posicion real, para que esa seccion Hegue a ser
una realidad, son menester otras cosas ademas del planteamiento o
posicion ideal: méquinas, materias brutas, trabajadores, etc., es de-
cir, un todo euxiliar que no sale del mismo orgamizador, sino que
éste toma, como exisiente de antemano, de otro sitio. La pesiciém
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ideal (desmembracién) de un todo inferior mediante el superior no
es posible mds que con la colaboracién de otros todos que desem-
pefian el papel de todos auxiliares. Pero esta preexistencia y apro-
vechamiento de los todos auxiliares no afecta para nada a la pre-
eminencia fundamental del todo superior respecto al inferior. De
aqui que sea menester distinguir siempre el procese real y el de-
curso conceptual. Hahia que hacer hincapié en ello para mostrar
que la preeminencia abarcadora o especificadora es puramente. con-
ceptual v nada tiene que ver con el devenir temporal de género y
especie.

En lo que respecta a la relacién entre la preeminencia funda-
mentadora y la abarcadora hemos dicho ya lo necesario. Ya indi-
camos cémo el todo parcial pure, todavia sin especificar, encuen-
tra en la estructura escalonada de género y especie su realizacién con-
cretamente especificada en cada caso, su grado, su gradacién de valor.
Todavia nos quedaba una cuestién: ;existe entre las jerarquias fun-
damentadoras y abarcadoras una relacién jerarquica? Puede de-
cirse que el fundamentar es antes que el abarcar o, lo que es lo
mismo, que la desmembracién seglin todos parciales es antes que la
desmembracién segtin género y especie. En otro libro hemos ofrecido
los supuestos de una solueién de la cuestién al distinguir una “tra-
suntidad”—trasanto——explayadora o desarticulacién segtin todos par-
ciales o divisién lateral, una trasuntidad escalomadora o articula-
cién segin gémero y especie, o divisién perpendicular, y una tra-
suntidad que presta fuerza desmembradora y que hace que cada ele-
mento resultanie de la desmembracidn se convierta, a su vez, en
un tode que se desmembra ignalmente. De aqui se deduce: si son
solamente subeategorias de la “irasuntidad” las que fundamentan
1a aparicién de la desarticulacién en todos parcieles y de la des-
membracién seglin género v especie, ninguno de estos dos fenémenos
pueden pretender una premienencia conceptuzl sobre el otro. Consi-
derados como modos de trasuntidad no es posible establecer un rango
entre la divisién lateral y la perpendicular. Porque, de aplicarse el
principio: el todo parcial es antes que la estructura escalonada, y la
divisién lateral antes que la perpendicular, resuliaria que la es-
tructura escalonada no serfa ya una categoria subordinada de
"1a trasuntidad, sino del todo parciel. Pero es evidemte, no sélo
que el sistema escalonado arranca y se funda en el sistema la-
teral, sino también que supone un modo completamente pecu-

3
3
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liar de trasuntidad. Sin la diversidad explayadora, lateral, el todo-
total nio crearia ningin doble, ningén mundo, Yy es menester la

existencia de varios todos parciales para que formen un wnico tode;

la diversificacién perpendicular se produce porque, de lo contra-

rio, la trasuntidad se agotaria en una primera y tnica diversifica-

cién, la del todo en todos parciales. Al producirse un escalona-

miento interno de los todos parciales y un escalonamiento especifi-

cador (que transforma los todos parciales en gradaciones concretas
de valor)—es decir, que a la diversificacién horizontal se junta -
una diversificacién en profundidad—, tiene lugar una diversifica-

cién de la misma indole, pero por vias peculiares. De aqui que no

sea posible establecer rango entre ambas, porque ninguna deriva
de Ia otra.

C. Le jererquia genéiica.

Ya dijimos que aqui no puede darse mas que precedepecia y
subsecuencia temporal. Y afiadiamos que por esa razén no se po-
dia hablar de jerarquia genética mas que en sentido impropio.

La divergencia absoluta se nos muestra practicamente en el he-
cho de que lo anterior en el tiempo es algo constantemente cam-
biante, es decir, que no supone un prius esencial implicado por el
concepto de la cosa. Por ejemplo, el fuego se puede producir de mil
maneras: frotando maderas, percutiendo piedras, por la chispa
eléctrica, con cerillas, etc. El antecedente temporal del fuego es
algo variable y no puede ser fijado conceptualmente.

Comprenderemos claramente por qué la sucesién temporal no.
puede corresponderse con una sucesién jerarquica si recordamos
lo dicho acerca de los todos auxiliares. E1 género, deciamos, se des-
membra, se diversifica, pero sélo conceptualmente, sin procurarlo
en una real sucesién. Para ello es necesario materia que se ponga a
disposicién del todo que se desmembra. El arquitecto estructura la
casa en el proyecto, pero la construccién real requiere otras tota-
lidades, por ejemplo, el trabajo de los albaiiiles, de los carpinteros,
y sas materiales. Ningtin todo crea por si solo. La concurrencia de
varios todos, implicada por la sucesién genética en cada caso, hace
imposible que la jerarquia esencial coincida siempre con la tem-
poral. Y se producen procesos qué caracterizamos como mecanicos,.
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como accidentales en cuanto a su forma particular (
tampoco es valido sino condicionalmente),

La ley expuesta anteriormente, la que rige la sucesién genética:
que lo semejante procede de lo semejante, -

un concepto que

Y que, por consiguien-
te, la serie genética permanece siempre denir FR
s g 1Y P enire de sf misma,

rige mas que en el dominio genético, mienir

no
s que en el légico, por
el contrario, el todo parcial tiene que ser fundamentado, abarcado

o producido por otro todo especificamente diverso, preeminente, Es,
pues, una ley no jerarquica, sino genética, de “concatenaciéﬁ”, que
comprende, a su vez, una articulacién especial: la escals temporal.
(Véase en Kategorienlehre la categoria de “descendencia”, pag. 204.)

CONGCLUSION.

5i se pregunta ahora qué sale ganando la sociologia con todas
estas investigaciones, tendremos que reconocer que ¢l conocimiento
de las relaciones de jerarquia nada significa para uma teoria natura-
lista de la sociedad, todavia imperante, aunque en irance de acaba-
miento, y que se presenta con los mas diversos nombres: psicologia
social, psicologia de masas, teoria de la relacién, teoria de las formas,
fundamentacién etnolégica, psicologia infantil, teoria evolutiva, ei-
cétera, etc.; pero mucho para toda socioclegia que se inspire en el
método totalitario y acepte el concepto de dualidad como fundamen-
tal, y encuentre en el concepto de jerarquia wn instrumento de in-
vestigacién que hace posible nada menos que el conocimiento de la
perfeccién, del valor. Precisar jerarquias es constatar perfecciones.
Nos liberamos, para siempre, del fantasmagérico suefio de una cien-
cia libre de valoraciones. El concepto de rango hace posible que la
ciencia penetre en lo mas minimo y profunde de la estructura social
y en la escala de oro de sus transformaciones. Lag ideas creadoras de
la sociedad se ofrecen ante nuesiros ojos y a nosoiros corresponde:
el meditarlas y el vivir conforme a ellas.
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LA ETICA

A teoria de las jerarquias es ya teoria de la perfeccién. Esto
E es lo que condiciona la sisteméatica de la filosofia social, espe-
eialmente el lugar fundamental que en ella ocupa la ética o teoria de
lo moral. Mientras que una teoria social analitica tiene que pasar de
la investigacién del orden articular de Ia sociedad y sus relaciones
jerarquicas a la determinacién, en la experiencia y en la historia,
de su objeto, la filosofia social tiene que proseguir com lag deter-
minaciones jerarquicas e investigar la desmembracién del espiritu so- .
cial en su perfeccién. Esto reviste decisiva importancia para la cons-

- truccién conceptual de la filosofia de la sociedad, como que significa
que la ética ocupa el primer lugar en su sistemética. Asi se explica
que la historia de los sistemas idealistas, desde Platén a Hegel, nos
muestren a la ética condicionando la totalidad de la filoscfia social.

En los sistemas empiristas es donde ocupa un lugar secundario,
consecuentemente. Los empiristas pretenden fundamentar la moral
en la utilidad y, ademas, en una utilidad subjetiva. Lo moral no
hace referencia a un orden de perfecciones que tedo lo ilumina,
sino que significa una modificacién o acrecentamiento accesorio:
lo 1itil en todes los dominios del espiritu y de la sensibilidad. Por
esto, lo primero que se le ofrece es el individuo con sus cambiantes
contenidos espirituales, y a él se refieren las distintas vias de wuti-
lidad que, o bien representan un provecho inmediato, o indirecto
{y, en ese caso, social) ; porque la sociedad es para el empirismo
nada mas que el rodeo del individuo para su provecho propio.
De ahi nace el equivoco, como si fuera posible estudiar fileséfica-
mente la sociedad sin que le preceda la ética. La pretensién de una
economia politica liberada del “valor” y otros movimientos pare-
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“cidos en las ciencias juridicas e histéricas,

son comsecuencia de ese
criterio empirist

@ que pretende construir una filosofia social en la
que nada cuente la ética.

Si la parte propedéutica de toda filosofia social idealista es la
teoria moral, se deducira que también las distint
ciales tendran que aplicar- el criterio de valoracién, propio de la
ética, al mundo factico de 1a experiencia. En Platén, Aristételes,
Santo Tomais, Hegel, los romanticos, ete., la doctrina de la justa
conformacién de los contenidos espirituales de la sociedad vy del
individue, 1z doctrina moral o teoria de 1
comienzo del edificio conceptual y precede, también, a la investi-

gacién de los hechos por parte de las disciplinas particulares.
Concebida 1a ética como teoria de la p

as disciplinas so.

a perfeccién, se halla al

erfeccién, nunca podri
ser puramente formal. La misma determinacién jerdrquica de los
contenidos culturales de una sociedad rebasa el punto de vista for-
mal. El espiritu objetivo nuneca ofrece un cuadro estrictamente

estructural, porque se halla lleno de contenido. Una teoria mera-

mente estructural de la cultura no pasaria de ser una metodolo-
gia. Pero nosotros necesitamos uma teoria efectiva, que se ocupe
‘de los contenidos de 1a cultura, y esto es la ética. En el mismo mo-
mento en que pensamos el espiritu objetivo en su puroe contenido
objetivo se convierte su estudio, sin mas, en una ética material.

I. CowcEpro pE 1A PERFECCION.
Ser y deber ser.

¢En qué sentido se puede hablar de algo perfecto y algo imper-
fecto en lo que atafie a los comtenidos espirituales de una sociedad
v de una cultura histérica? Esia es Ia Primera cuestién que se nos
ofrece.

La pura desmembracién de todo ser espiritual es perfecta. Un
viejo principio, que domina la teoria de las ideas de Platén, dice:
“el ser es el bien” (118), lo que quiere decir que el ser puro es el
ser mismo perfecto. Por eso para Platén la idea saprema es la idea
del bien. También dice (119) : “que se halla mas alli del ser”.

(118) Republica, VII, 518 ¢.
(119) Republica, VII, 509 5.
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Es un sobre-ser, pero presta el ser a las ideas. En el ser puro no
existe ninguna desmembracién defectuesa, el ser puro es lo perfecto.

No ocurre lo mismo con el ser creado, experimentable, limi-
tado. Aqui se nos ofrecen ya desmembraciones defectuosas. Se expli-
ca porque el ser creado se logra mediante la creacién de 1o ereade
—mediante creacién siendo creado—, es decir, utilizando la vide
propia de la criatura, su fuerza creadora limitada e imperfecta
(vita propie del miembro).

Por esta razén, el curso de la historia y el espectaculo de las

culturas nunca nos ofrecen perfeccién pura, sino mucha imper-
feccién. Nada hay en la sociedad histérica que se halle perfecta-
mente desmembrado, estructurade, por lo mismo que tampoco el or-
ganismo fisiolégico es absolutamente sano, sino que, siempre, tiene
sus defectos y enfermedades.

Lo imperfecto, por lo mismo que supone un defecto articular,
estructural, no es algo sustantive, sino una ausencia. El mal no es
algo y, sin embargo, actila en el mundo, como nos ensefia amarga-
mente la historia y la experiencia de todos los dias.

Para comprender este hecho fundamental del mundo, bay que
tener presente este otro: la ley de autodepuracién del ser respecto
a lo imperfecto.

Lo defectuosamente organizado, lo enfermo, se halla en trance:
de muerte. El1 botén de pus es un morir del organismo en la re-
gién enferma. Hay un ser quimicofisico, pero pronto desaparecera
el ser vivo organico. Tampoco el pensamiento légicamente inad-
misible, (por ejemplo, un loco que se cree emperador de la China)
es, realmente, un pensamiento, ni posee auténtico ser espiritual,.
no pasa de ser una fuga de representaciones, y. no un ser espiritual
de consistencia duradera. Asi, también, la defectnosa estructura-
cién en la vida politica—por ejemplo, la tirania o las violencias.
de los demagogos en la democracia—suponen un aniquilamiento
de ser en la vida del Estado, del mismo modo como un defecto
de pensamiento significa un aniquilamiento de ser en el pensa-
miento, 7 una enfermedad un aniquilamiento de ser em el orga-
nismo vivo. Igualmente, una direccién defectuosa de la econo-
mia (por ejemplo, paralizando ciertas empresas) representa una des-
truecién de ser 'en la economia. No es posible pensar una forma-
cién defectuosa que pudiera subsistir por si misma. Tratdndese
dé estructuraciones defectuosas de poco porte, lo que muere es
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de la sociedad

también poco, pero con desmembraciones defectuosas que afectan
al todo, muere, también, el todo. Sj un organismo enfermo sub-
siste es merced a la virtud de su salud; si un Estado, una Iglesia,
una ecenomia, un espfritn individual, enfermos, subsisten, cs gra-
cias 2 la desmembracién perfecta y a la salud del tode, El mayoer
eriminal alberga rasgos de bondad, y ¢l cuerpo més enfermo algo
de vida sana, y esto es lo énico que les mantiene en vida, La salud
escondida en el enfermo, lo perfecto que subsiste
imperfecto, es lo que mantiene al ser en su ser,
Desmembracién defectuosa es tanto €Omo no ser.
tante es lo siguiente: lo que se halla afectado de defe
recion no se hunde repentinamente en lg nade, sino que, en vir-
tud de lo sano que todovia conserve, requiere su tiempo para abo-
car en la nada. Si un hombre da un paso en falso al he
abismo, caeri bruscamente si perdié por completo el equilibrio;
de lo contrario, podra sostenerse todavia, oscilar, y requerirad tiem-
Po la caida fatal. Como nunca el hombre es malo en absoluto, nunca
el pensamiento completamente absurdo, nunca el orden politico
completamente defectuoso, el curso de la muerte implicade por una
- estrpcturacién organica defectuosa necesita siempre su tiempo.
Asi se comprende que el mal, sin ser algo, actiie como umna po-
tencia en la vida y en la historia. Pero, por lo mismo que lo de-
fectucsamente desmembrado se deshace en la nada, el munde se va
depurando incesantemente por si solo.

todavia bajo lo

Pero lo impor-
ctuosa desmem-

rde de un

Excede los limites de una filosofia social ocuparnos del papel
que el mal desempefia en el mundo. Su potencia contradictoria
estimula las fuerzas sanas, provoca lo nueve. De esto mos ofrecen
un ejemplo los medios empleados en medicina para provecar en-
fermedades que, a su vez, provocan las fuerzas curativas. En vir-
tud de este efecto’ contrario del mal observamos que, a menudo,
el bien sale fortalecide de la lucha. “Las puertas del infierno neo
prevaleceran coumtra ella.”

Este es el sentido de aquellas palabras del maestro Eckehardi:
“En todas las eosas, incluidos el mal del castigo y el de la culpa,
se revela y resplandece, de igual modo, Ia magunificencia de Dios.”
En el mismo sentide Goethe. La esfinge dice a Mefistéfeles:

Fxprésate a +i mismo, v va habrd misterio.
Intenta entredarte intimamente.
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Tan necesario es al hombre piadoso
macerarse una herida ascéticamente,
como hacer locuras al malo.

Y los dos para que se divierta Zeus (120).

De todo esto se signe: lo perfecto es lo debido, lo imperfecto es
la indebido. . ‘

Es éste un principio importante en la lucha contra los errores
del neo-kantismo y contra su concepto del valor. El deber ser no
es, primariamente, un concepto normative, quiere decirse, impera-
tivo, y todavia menos un concepto subjetivo. El deber ser es algo
que por su esencia original nada tiene que ver con la subjetividad
ni con su forma imperativa, normativa, preceptiva. El deber ser,
lo debido, es, originariamente, un concepto ontolégico. Porque el
concepto de lo perfecto se halla sustraido a la opinién subjetiva.
Una cosa es perfecta por exigencias propias, objetivas. Lo que de--
termina cuando y en qué circunstancias la vida de un organismo
es sana, esto es, perfectamerte articulada, se halla condicionado
por las exigencias de la misma vida organica. Que el organismo,
por otros motivos, tenga que vivir o tenga que ser muerto, es ya
una cuestién diferente. Sano y enfermo, comida y veneno, estan
determinados por las exigencias objetivas del proceso fisiolégico
v no del juicio subjetivo acerca de la necesidad de conmservar o
de envenenmar un organismo; pensamiento correcto e incorrec-
to; formacién perfecta e imperfecta; economia sana y enferma,
he aqui juicios que tienen que surgir de las exigencias objetivas
de la cosa (soberania de la cosa, del objeto, frente a los deseos sub-
jetivos).

Con esto hemos demostrado que el prineipio: lo perfecto es lo
debido y lo imperfecto es lo no debido, descansa en el ser de la
cosa misma, y que encierra, por lo tanto, un juicio ontoldgico y no
un juicio subjetivo de valor.

Desde este punto podemos continuar:

Todo ser es, por esencia suya, ser debido.

Si, como hemos visto, todo ser lleva entrafado el criterio de per-
feccion; si, por otra parte, todo ser empirico revela desmembraciones
defectuosas, resultara que todo lo imperfecto empirico debera su
imperfeccién a no alcanzar el deber ser que le corresponde, es de-

(120) Fausto, 2.® parte, 2.° acto.
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cir, la perfeccién exigida por su naturaleza—Io que significa que
todo ser es ser debido.

El todo se manifiesta en los miembros—el ser del miembro es,
por consiguiente, realizacién del todo, pero realizacién empirica-
mente imperfecta, y, en este sentido, ser debido. Como todo ser es-
piritual y social es ser totalitario, todo ser espiritual social e his-
térico es, en este sentido, un ser debido; en otras palabras: un
ser que no alcanza, por completo, lo debido, la perfeccion.

El “ser-creado” es el don que recibe el espiritu subjetivo y el
crear es su obra. Creando no alcanza su propia creacién de manera
absoluta; ni el pensador, con el pensamiento analitico, ni el artis-
ta, en su obra formadora, logran por completo su inspiracién. Todo
ser en el pensar, en la ereacién artistica y en cualquier otro actuar
espiritual, es un ser debide. Finalmente:

La idea se manifiesta en la realidad de la sociedad y de la his-
toria; pero (mediante la dualidad de orden superior y la inspira-
cién subjetiva) no se logra a si misma por completo; el ser del es-
piritu objetivo es, también, ser debido.

Todo ser es un ser propuesto y, en este sentido, debido; como
lo propuesto ne se cumple nunca por completo, también el ser es-
tancado es un ser debido, es decir, un ser que debiera ser perfecto;
pero no pudo legar a serlo. De aqui se deduce:

Ya sea que exista una desmembracién defectuosa o una desmem-
bracion impecable, siempre el ser es debido, ¥ un ser que no lo
fuera es, conceptualmente, imposible.

Por esto dice Aristételes, con razén, que lo perfecto es antes
que lo imperfecto (121). \

Esto nos muestra ¢cémo esa separacién neokantiana entre el ser
y el deber ser y su consecuencia de pretender edificar las ciencias
del espiritu sin el concepto de valor, es algo equivocado y negative.
Nada hay en el mundo desproviste de valor. También se sigue de
aqui que el concepto, en cuanto abarca la pura esencia, conocee
también la perfeccién de la cesa. Lo perfecto es su valor. De aqui
el segundo principio fundamental:

El deber ser se conoce a través del ser. Al conocer el ser puro
mediante el concepto conocemos también el ser defectuoso en
cuanto tal, conocemos la perfeccién v la imperfeccién, el valor

(121) De coelo, I, 2.
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y el no valor del ser. Este conocimiento resulta de las internas

exigencias esenciales de las cosas y no de criterios sabjetivos v

apreciaciones del valor (122).

De este modo hemos lograde un punto de vista firme para la

ética y la filosofia de la sociedad. Podemos saber lo que debemos ha-

cer porque este deber o contenido ideal de las cosas puede ser cono-
cido a través del ser. Por eso, cuando los empiristas v los neokan-
tianos afirman que el juicio de valor es subjetivo y que a nadie
se le puede demosirar una concepcisn del mundo, un sentimiento,
etcétera, que en la ciencia es menester demostrar ¥ que eso ex-
plica que en ella no haya ninguna diseusién acerca del valor (del
mismo modo que un eclipse de sol ni tiene que ser ni tiene gue
dejar de ser, sino que es), se equivocan de medic a medio, Todo
ser posee su contenido esencial, que el conocimiento puede captar, y
determinarlo como lograde o no logrado.

Precisamente es lo que nos demuestra la ciencia social. Seria
imposible si no manipulara juicios esenciales, esto es, detérmina-
ciones de perfeccidn, juicios de valor. ¢Como podria escribirse 1a
historia sin hablar de florecimiento v decadencia, o historia de la
religién, sin hablar de religiones superiores e inferioves, de histo-
ria del arte, sin hablar de épocas de florecimiento v de épocas de-
cadentes? Como tampoco se puede hablar de fisiologia v de me-
dicina sin hablar de cuerpos sanos y enfermos. Claro es que siem-
pi;e habra divergencias de opinién; pero lo decis-ivo; es que tampo-
co estas diferencias serian posibles sin determinaciones de perfee-
cién o valoraciemes y, ademés, que estas diferencias no son ex-
clusivamente divergencias, sino que muestran puntos coincidentes.
Toda historia de las religiones tendrd que reconocer que la reli-
gién de un pueblo primitive, con sacrificios humanos, es. una reli-
gién mas baja que un depurado monoteismo. No podria subsistir
como ciencia sin estas apreciaciones de perfeccién, que extrae de
la esencia, llena de sentido, del objeto mismo. Cierto que sub-
sistird entre mahometanos, budistas y cristiancs una porfia de ex-
celencia. Pero el budista tendrid que reconocer que el cristianismo
es una religién de orden superior, esto es, que en &l lo metafisico se
manifiesta de manera mas perfecta que en aquella ruda religién natu-
rak Pero si los adversarios pueden hablar de este modo se debe a

(122) Véase Kategorienlehre, pag. 326.
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que el ser posee un contenido ideal y a que el conocer (la elabora-
cién del conecepto) consiste, precisamente, en enconlirar ese con-
tenido ideal mediante el anilisis de la realidad. Las exigencias
reales, objetivas, son las que nos muestran el contenido de per-
feccién de la cosa, y es una cuestién muy distinta el que los investi-
gadores lopen siempre com ese contenido y que se pongan siem-
pre de acuerdo sobre lo encontrado. La historia del espiritu estd
Hena de errores y, sin embargo, existe una verdad. La historia
de lag costumbres estd Ilena de crimenes y, sin embargo, existe una
moralidad. En uno como en otro campo, lo debido se sustrae al
arbitrio subjetivo y se basa en supuestos trans-subjetivos.

II. Los coNcrPTOS FUNDAMENTALES DE LA ETICA.

La diferencia entre lo impecablemente desmembrado v lo defec-
tuosamente desmembrado nos muestra la esencia de la moralidad.
Siempre que coexisie lo perfecto y lo imperfecto, existe un pro-
ceso que tiende a la superacién de lo imperfecto y a la reinstaura-
cién de lo perfecto. Este proceso es la moralidad. La moralidad
en la sociedad y en Ia historia, o moralidad .objetiva, y la morali-
dad subjetiva .de los individuos, es una direccién hacia lo perfecto,
es meralidad restauradora. ‘

Donde existe pura perfeccién no hay moralidad restaurado-
“ra. Porgue lo que es perfecto en si mismo no tiene por qué pre-
ocuparse de una prescripeidn moral. Del mismo modo que quienes
siempre pensaran con légica correccién no necesitarian de una teo-
ria del pensar correcto e incorrecto. En este sentido se ha de en-
tender lo que dice el maesiro Eckehart: “Quien dijera que Dios es
buene, hablaria tan desacordadamente como si dijera que el sol es
palido ‘o negro” (123). Lo cual puede afirmarse sélo en el sentido
de que Dios es el concepto pleno de lo perfecto, pero no del per-
feccionamiento. _ .

Fn este mismo sentido resulta que aquelle que designamos
como moralidad, no pertenece a2 lo espiritual originario. Porque lo
espiritual originario es, con arreglo a su concepto, perfecto en si.

(123)- Véase KarrerAy DPiesch: Meister Fckeharts Rechtfertigungs-
schrife, 1326, Fxtart, 1927, pégs. 130 y 169; Pleiffer, 269, 20 (principio,
2, 2. seccién de las tesis rechazadas).
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Sélo luego que se produce una falsa estructuracién iiene que co-

menzar el proceso curativo para eliminar la defectuosidad. De aqui -
se sigue:

Existen dos clases de bien: el bien originario o perfecto y el bi@ﬁ

derivado o perfeccionamiento de lo imperfecto. Designamos al pri-

mero como perfeccién 16gica o bien ontolégico, y a &l pertenece lo

espiritual originario de cada cultura; al segundo denominamos

perfeccionamiento o bien restaurado, repuesto. La ética o la filo-
- sofia de la sociedad se ocupa de este segundo bien. Pero el bien
ontolégico reaparece también en ellas en calidad de blanco hacia
donde apuntan los bienes en reposicién.

De esta realidad se derivan todos los conceptos fundamentales
de la ética: el concepto de bien y el de virtud, y el resto delk edificio
conceptual. Como los bienes, lo mismo que los hombres, no subsis-
ten sino como miembros del todo soeial, estd implicado también

el concepto de dualidad, y el elemento conceptual de la moralidad

a él inherente—conciencia de la dualidad, orientacién centrel.

1. El bien originario.

Los primeros conceptos fundamentales de la ética son el bien
y la virtud.

En cuanto se inicia un proceso de reposicién, aguella perfeccién

que se considera .como objeto de la reposicién comstituye el bien

perfecto o bien puro y simple (bonum, < dyaticy).

La expresiéon “bien” es antiquisima, pero no por eso absoluta-

mente feliz, pues que no es univoca. El hien de perfeccién—para el
ignorante el saber, la verdad—es la meta, el blanco, el objeto del
perfeccionamiento, su ideal, el valor que hay que lograr, todo esto
significa la palabra “bien”; pero, en otro aspecto, no expresa mis
que un momento objetivo en el proceso de perfeccionamiento, y en-
tonces lo designamos como bien de salvacién; en otros casos signi-
fica nada mas que la exigencia externa para el logro de lo perfecto
—el bien econémico, material o externo (por ejemplo, tinta y pa-
pel para el que aprende).

El proceso de reposicién puede afectar a una formacién del es-
piritu objetivo; por ejemplo, el Estado o Ia Iglesia, o al individuo.

Pero el bien siempre es lo objetive superior, con lo que tieme que
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colmarse la formacisn o sujeto que hay que reponer. De aqui que
en la filosofia aristotélica se caracterice con justeza el concepio del
bien y su metasubjetividad mediante la formulacién de la pregun-
ta: jBien o bueno para quién? (Bonuwm cui? dyadey wvi?) (124).
Esta pregunta caracteriza la esencia del hien, no en sentido subje-
tivo, sino en el sentido de lo exigido ohjetivamente por la reali-
dad concreta de la formacidn social o del individuo en cada caso.
Porque la perfeccién de que carece o le falta a un hombre o a una
formacién social es para &1 un bien, le hace falta, y no en el sentide
de que lo perfecto se afiada exirinsecamente a lo imperfecto (esto
se aplica al bien exterior o econdmico), sino en el sentido que pe-
netra y colma lo imperfecto, como ocurre, por ejemplo, al saber
con el ignorante. El proceso de reposicién segiin el cual lo imper-
fecto se llena con el bien y se perfecciona de ese modo, representa
el bien moral.

Por esta razén, a la cabeza de la ética se halla la teoria del bien.
Es la teoria referente a aquellas esencias o esencialidades con las
cuales tiene que Ilenarse el hombre imperfecto y la sociedad im-
perfecta para Hegar a la perfeccién.

De aqui se signe inmediatamente: lo direccidn hacia lo perfec-

to que edopta el obrar moral es de aliento creador. Porque la ac-
cién perfeccionadora va llenando poco a poco al hombre, 0 a la
formacidn social, con el bien, conduciéndolos asi a nueva perfee-

cién. En esto consiste, precisamente, lo creador. Nada hay més

creador que aquelle que convierte algo imperfecto en perfecto.

Como el bien de perfeccién va incorporando a lo imperfecto ple-
nitud y renuevo, podemos designarlo también como bien que funde
el ser o bien creador. ’

La idea de que la moralidad es creadora es menester subrayar-
la como doctrina preeminente de toda filosofia social e idealis-
ta. Lo impecablemente desmembrado crea en plenitud y es, para
si mismo, superabundancia que se basta a si misma; pero quien

" siente el defecto tiene que experimentar un cambio, un proceso

que le leve a la perfeccién, un proceso creador. Este proceso no
reside en lo espiritual originario, no es un proceso religioso, inte-
lectual o artistico, sino un proceso moral. Desde este punte de vista
tenemos que enjuiciar todas las épocas de decadencia y especial-

(124) Véase Et. Nic.,, I, 1, 1094 2 18; 4,1096 b 13: top. IV, I, 116 b 8.
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mente la nnestra, Cuanto mas profunda es la decadencia, con tanta
mayor generalidad tendrd que iniciarse el proceso moral ereador’
de restauracién, y tanto méas ha de ser una cuestién de vida o
muerte para la coltura y para los individuos. Cunando zhora zd-
miramos una catedral gética, lo gque admiramos es la expresién de
mna actitud y de una profundidad que se escapan al hombre de
hoy. Pero aquella cultura profunda no fué posible sino mediante
una altura moral a la que es ajeno el hombre contemporaneo. Una
época caballeresca, heroica, que supo encontrar también e} camino
de la mistica. S6lo el héroe llega hasia la mistica, que no esta al
aleance de hombres materialistas.

La articulacién totalitaria del ser nos conduce a la idea de que
los bienes de perfeccién o bienes creadores, se ordenan en una se-
rie derivada de la escala del ser. Con este punto de vista podemos
establecer, condicionalmente, estos principios jerdrquicos que ca-
racterizan la ordenada serie.

1. Lo antecedente es un bien respecto a lo comsiguiente y, en
este sentido, lo espiritual originario vrespecto a sus derivaciones
(divisién lateral: los contenidos parciales de rango preeminente
son bienes superiores a los de rango inferior).

2. El todo superior es base ontolégica del todo inferior y, por
lo mismo, representa em su perfeccién un bien para el inferior;
cuanto mas alta se encuentre en la escala de totalidades la perfec-
¢i6n a aleanzar, seri un bien tanto mayor. (Divisién en profun-
didad: el plano superior es un bien superior al plano inferior;
el Estado perfecto es un bien superior al Ayuntamiento perfecto.)

3. El centro es la base ontolégica del circulo, y, en ese sentido,
su bien (el mariscal perfecto es un bien superior al militar per-
fecto). -

4. FEn la dualidad no es que uno de los elementos sea un bien
para el otro (esto seria nada més en sentido genético), sino que el
contenido espiritual, lo perfecto que esa dualidad prommueve, es un
bien para ambos elementos. Por eso, en la dualidad 1z direccién es
un hien de perfeccién para el dirigido. El que conduce es un bien,
superior al conducido, pero no en su calidad de persona, sino como -
portador de un contenido espiritnal superior y mas perfecto. ‘

El primero v segundo principios nos Illevan a ordenar la tabla
de valores segiin el analisis del espiritu ohjetivo. Més tarde nos
-ocuparemos de ella, cuando poseamos ya la teoria de la virtud y
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otros conceptos. Aqui nos detenemos en la cuestién fundamental:

0 supremo, porque
a escalonada de los todos Yy en la comstruccién de
las relaciones de preferencia entre los contenidos parciales del espi-
ritu objetive, es menester Hegar a un punto supremo. La r

en la estructur

espuesta
a esta cuestién, cuya fundamentacién analitica surgira luego por

s misma, nos reconduce a la vieja doctrina de toda filosofia social
idealista, que veza:

Dios es el hien supremo.

Semejante principio no procede de un punto de vista religioso,
sino de los prineipios jerdrquicos del espiritu objetivo y de la
estructura del todo. Cierto que Dios no aparece come ial en el mun-
do y tampoco, por consiguiente, en el espiritu objetivo; pero aque-
los contenidos del espiritu objetivo que nos ofrecen con mayor in-
mediatez Ja unién con lo suprasocial, esto es, con lo metafisico, a
saber, la religién y la filosofia metafisica, gozan también de pre-
eminencia absoluta en el espiritu objetivo, es decir, en toda cul-
tura. De aqui que no exista més que un solo fin para todas las for-
maciones sociales y para todos sus miembros, los hombres: Ilenar-
se, a tenor de su peculiaridad y de su calidad de miembros, con el
bien supremo. : ,

Con esto, la teoria de la tabla de los bienes ha lograde un punto
firme. La cuestién acerca de la ordenacién de los hienes puede ser
‘resuelta en forma rigurosamente analitica, seglin el miétodo tota-
litario. Con ayuda de este método, v con el andlisis del contenide
'y de la estruciura del espiritu objetivo, la ética puede llegar a esta-
blecer una tabla de bienes. M4s tarde tendremos que volver sobre la
-cuestién. )

El principio de que Dios es el bien supremo nos muestra ade-
‘mas la importancia fundamental de lo metafisico para la &tica,
no sélo en el espiritu subjétivo, sino también en el espiritu obje~
tivo. Insistimes en que no es ésta una idea que proceda de punios
-de vista religiosos, sino que resulta analiticamente de la estructura
“total del espiritu objetivo y de sus contenidos.

Hay' que tomar posicién frente a la tan discutida teoria de los
‘valores, que tanto resuena en la ética meokantiana. La ética no es,
.primordialmente, una teoria de los valores, sino de los bienes. Claro
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qgue, como tal, es. también uvna ordenacién jerarquica; por lo tanto,
una fijacién de valores. Pero lo primero no es el concepto v la esen-
cia de valor; ni se trata, por consigniente, en primer lugar, de con-
ceptos como validez, norma, deber, y otros semejantes de la teoria
neokantiana de los valores. Ya indicamos anteriormente cémo los
conceptos que ocupan el primer lugar son los de perfeccién e im-
perfeccisén (desmembracién impecable, desmembracién defectuosa),
qué es lo que da lugar a la moralidad como perfeccionamiento o
reposicidn, y de dénde se deriva el concepto de bien. A todos estos
conceptos les es inherente el de valor, pero éste no es un concepto
inicial, sino derivado. Porque la perfeceién y la imperfeceién se
fundan en las exigencias objetivas de la naturaleza de la eosa vy no
en que los valores se ciernan sobre el ser y se presenten fremte a él
como validez. No hay ninglin mundo que pudiérames llamar’ mun-
do de los valores junto al mundo de los bienes y del ser. Los valo-
res no se apoyan sobre si mismos y descienden luego hasta el ser,
sino que son la expresién de la posicion ontolégica de las cosas en.
el orden de los bienes.

Por esto, toda ética genuina es, en primer lugar, una teoria de-
los bienes y no una teoria del valor. El concepto de valor resulta
del concepto de bien y del de orden de los bienes, que son concep-
tos ontolégicos. Ese entretenerse con los conceptos de valor y de
validez, por parte de la filosofia actual, nos revela que no ha al-
canzado todavia el dominio de la ontologia; y es signo, \también,
de que no les es posible enlazar el valor con la realidad. Esto ze
debe a que, para esta filosofia, la realidad se halla determinada per
otra cosa, por leyes fisico-matematicas, y de aqui que sus conceptos
esenciales no puedan desempefiar ese papel. Asi se explica que no
pueda alcanzar e} concepto de “bien” (125). Se trata de algo mas
que de una cuestién de palabras.

2. Kl bien de selvacién.

La direccién que adopta el espiritu hacia lo perfecto es una ac-
tuacién reponedora, reparadora, que, a su vez, signe un curse de-
terminado. Asf resulta que en la marcha objetiva del caminar se

(125) Véase K. Faigl Ganzheit und Zahl. Jena, 1926, 176.
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ofrecen determinados momentos objetivos, provechoses, que, en
cuanto tales, gozan de cierta autonomia. Tendremos también que ca-
lificarlos como bienes, pero no constituyen la perfeccién que funda el
ser, sino unicamente un momento objetivo en la marcha del perfec-
cionamiento, un elemento constitutivo del orden de este perfee-
cionamiento. No se trata, pues, de un medio externo. Donde mas
claro se ve esto es en la religién. El bien de perfeccién en ella es
Dios. Los caminos internos para que los hombres se llenen de Dios
son el culto y la oracién, que representan un momento interno del
perfeccionamiento. Asi se explica que el bien cultural supremo de
la religién cristiana, el sacramento del altar, se llame, con razém,
bien de salvacién. El pan y la harina, por el contraric, son me-
dios externos. En todos los dominios del espiritu social encon-
tramos fundamentalmente lo mismo. En la ciencia, por ejemplo,
el bien de perfeccién es el saber. Nos llenamos de saber mediante
el proceso restaurador y perfeccionador del aprender e investigar.
Los momentos internos de este proceso, los ejercicios, el plan de
enseflanza, el método de investigacién, no constitwyen medios ex-
ternos, sino que forman parte de la interna renovaeién; se corres-
ponden con la oracién y el culto en la religién. El papel y la im-
presién de los libros son, por el comtrario, medies externocs, eco-
némicos.

Con este concepto de bien de salvacién hemos lograde otro
para la ética. EI bien de perfeccién funda el ser y es el bien pri-
mordial, originario. El bien restaurador o moralidad leva consi-
go, como eclemento comstitutive del procese de imtima renovaeidn,
Iss bienes de salvacién. Quien se ha hecho uno con Dios, coms el
santo en el éxtasis, no necesita de sacramentos; quien posee la sa-
biduria no necesita de doctrinas ni planes de ensefianza, de inves-
tigacién ni de métodos. Los bienes de salvacién nos conducen hacia
¢l bien de perfeccidn, som elementos constitutives internos de la
repovacién. Las dos clases de bien que distingnimos anteriermente
-—Ila perfeccidén originaria y la direccién hacia lo perfecte o mo-
ralidad—encuentran su paridad en dos clases de “bienes”: en bie-
nes originarios, fundadores del ser, y en bienes meramente res-
tauradores o bienes de salvacién.

A Ja escala de los bienes de perfeccidn que vimos maés arriba
correspende otra de bienes de salvacién. Partiende del concepto de
escala llegamos a comprender por completo ese principio, tan im-
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portante en la ética practica, y en el desarrollo histérico v en la
educacién: lo mejor es enemigo de lo bueno. Este principio explica
lo que hay de relativo en toda moralidad histérica social y perso-
nal. Nos da la clave para comprender los cambios en las exigencias
de la moral sccial y subjetiva segfin ‘épocas, paises, circunstancias,
edades y capacidades. Con él se explica en gran medida, anngue
no por completo, la relatividad de lo moral, que tanto hacen resal-
tar las doctrinas empiristas.

Y no por completo, porque no es s610 en los bienes de salvacién
—que, naturalmente, tienen que variar segiin el estadio del pro-
ceso regenerador y segiin las circumstancias internas, externas e
histéricas—donde reside la variabilidad que nos muestra la histo-
ria de las costumbres y la etnologia. La historia y la etnologia
nos muestran también grandes divergencias en lo que respecia a los
bienes y a las virtudes primordiales. ;Cémo explicar esto? Al que-
darnos perplejos ante la diversidad de morales histéricas debemos
remontarnos a la fuente de todos los bienes y valores: a lo metafi-
sico. Lo que explica la divergencia en el sistema y contenido de las
morales es, en tGltimo término, la idea distinta del bien supremo,
la diversidad en el concepto de Dios, de las distintas religiones, pue-
blos, épocas. El explicarnos esto tltimo ya no es cosa de la ética,
sino de la metafisica.

3. Ld virtud.

La direccién hacia lo perfecio emprendida por los individuos y
por las formaciones sociales (Estado, Iglesia) requiere una eficacia,
una capacidad determinada, una manera de ser: la virtud. Ya sa-
bemos que la palabra “virtud” tiene que ver con fuerza, capaci-
dad: virtud medicinal, etc.

Si la virtud no es sino una capacidad que utilizan el hombre v
las formaciones sociales en el proceso de reposicién, resultara que
ofrecera doble aspecto. Podra ser considerada, primere, como mera
capacidad, disposicién, posibilidad de que echa mano el espiritu
cuando emprende su camino hacia lo perfecto, y, en segundo lugar,
como fuerza desenvuelta por el uso, que no es ya mera posibilidad,
sino actualidad, realidad. En este caso, la virtud es vna actitud es-
piritual vive y eficaz (habito, ).

3ila esencia de la virtud consiste en ser una capacidad del espi-
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ritn para adoptar la direccién hacia lo perfecteo, se seguira que la
table de las virtudes se corresponde, exactamente, con la table de
los bienes. Porgue el fin del proceso moral es el logro del bien de
perfeceién. De aqui que las capacidades que han de ser desarrolla-
das para alcanzar el bien de perfeccién deban su mnaturaleza, ex-
clusivamente, a ese bien. La divisién de las virtudes corresponde,
exactamente, a la de los bienes, y deriva de ella. También se sigue
de aguif que las virtudes no se reducen a un campo determinado,
sino gue abarcan todos los dominios del espiritu social y de la vida
material. Alli donde hay bienes originarios hay también virtudes.

Es importante hacer resaltar esta correspondencia entre virtu-
des y bienes, para salir al encuentro del error que cree que la cla-
sificacién de las virtudes es una clasificacién psicolégica, como suele
interpretarse corrientemente la divisién platénica. Subrayamos, ex-
presamente, lo dnico que hay de justo en esta apreciacién: la teo~
ria de la virtud es aquel punto en que se enlazan la ética y la psi-
cologia. Porgue la capacidad o aptitud para realizar el procese mo-
ral o proceso de restauracién, estd relacionada en los hombres
con su complexién animica. Por ejemplo, si el fin del proceso es
el logre del bien religioso, la virtud correspondiente o capacidad
sera la piedad, lo que quiere decir, aquella actitud o conducta ani-
mice econ la cual, dnicamente, puede lograrse el bien. Otra cosx
‘ocurre con las formaciones sociales; si el Estado quiere empaparse
de religién, seran sus miembros, los ciudadanos, los que necesiten

para ello los supuestos y maneras de ser exigidos por la virtud de-

vota; el Estado mismo necesitard supuestos y maneras de ser juri-
dicos, institncionales, es deeir, no una actitud animiea, sine politica.
La preeminencia corresponde al bien nada maés, y no a la disposicién
anfmica. Es verdad que la virtud no puede desarrollarse mas que
sobre la base de una aptitud psiquica, pero el ser virtud moral,
esto es, un acontecimiento que formia parte del espiritu social y
no un acontecimiento estrictamente psiquico (como el pensar, el
sentir la ereacién artistica), se debe a que no se trata de un aconte-
cimiento independiente, sino de un acontecimiento dirigido por
un bien chjetivo suprapersonal: el bien de perfeccidn.
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4. Los bienes. econémicos.

Hemos distinguido los bienes de salvacién, como elementos
constitutivos del proceso de interna renovacién, del fin mismo de
.la renovacién, de los bienes de perfeccién. Pero no queda agotada
la materia. Porque pronto se pone de manifiesto que también son
necesarios medios exteriores para el logro y uso de los bienes de
salvacién. El sacramento necesita de las especies del pan y del
vino. Estos, a su vez, otras actividades, la del labrador y la del

vifiador. Para aprender hacen falta libros, y éstos se componen de -

papel e impresién. Hay, pues, que distinguir estos medios auxi-
liares, en calidad de medios externos o bienes economzcos, de los
bienes de salvacién.

Los bienes econémicos no son valiosos por si, sino que su valor
les es comunicado por el fin, asi que son moralmente indiferentes.
Son medios para fines y para fines estrictos, no para el logro del
‘bien de perfeccién (126). La misma piedra que sirve para edificar
una iglesia puede servir para un hotel. El mismo téxico puede ser-
vir de medicina o de veneno.

Este caracter de indiferencia, de pasividad, de los bienes eco-
némicos (y también de la actividad econémica que es, asimismo,
instrumental, vy, en este sentido, pasiva) es su propiedad mas im-
portante. No tienen que servir necesariamente para el logro de la
perfeccién, come ocurre con los hienes de salvacién, sino que pue-
den servir a fines bien diferentes, ya que son exteriores.

No obstante que los bienes econémicos son externos, no han
de ser mecesariamente, como cree equivocadamente la economia
politica, materiales—por ejemplo, una piedra—, sino pueden ser

también espirituales—por ejemplo, una cancién—; y también pue- .

den proceder de una vida espiritmal superior, gue forma parte

de lo espiritual originario y encierra en si un valor, o pueden pro-,
ceder de la vida moral y llevar consigo un valor moral. Por ejem- -
plo, 1a moral condicionada por una religién y el derecho fruto de ..

ella, pueden counstituir un medio econémico en calidad de moral

(126) Véase mi libro Fundament der Volkswirtschaftslehre. Jena,
1923, pig. 20 v s.
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de la economia y derecho de la economia. All donde impera la
buena fe son menester menos intervenciones judiciales y gastos
procesales; alli donde el derecho cambiario es excelente, puede
abatarse el erédito, y donde se cuida de la investigacién y prepara-
cién matematicas, los conocimientos matemiticos pueden tener apli-
cacién en la prictica econémica y en la téenica (por ejemplo, formu-
larios matematicos para la comstruccién de puentes). Si realidades
puramente espirituales que pertenecen a lo espiritual originario
v a la vida moral se convierten en medios econémices externos v
se producen asi medios distintos de aquellos que desde un prinei-
pio han sido creados come estrictamente econémicos, semejantes
‘medios ofrecen un doble aspecto, una situacién dual, primaria-
‘mente se hallan en el mundo de la cultura y, secundariamente, en
el munde econdémico. Podrian designarse como “medios de proece-
dencia superior” (127).

Ya hemos dicho que el mundo de los medios econdmicos no per-
tenece originariamente al cirenlo moral, sino que es apto de ser
subordinado a cualquier otro circulo. De aqui una consecuencia
importantisima que hay que hacer resaltar frente a las escuelas in-
dividualistas de ecomomia politica, que pretenden descubrir en la
economia leyes naturales, mecanicas, a saber: que la teoria de la eco-
nomia es una ciencia puramente formal. La teoria de la economia
explica las leyes de estructuracién de la economia—leyes especifi-

cas, pero de sentido totalitario, no leyes mecénicas como las leyes

naturales—, que han de tener vigencia en toda la economia histé-
rica. Con la ética es cuando empieza la determinacién material,
de contenido, de la vida econémica. Porque del aspecto que ofrez-
ca el mundo de los fines depender4 el que haya de tomar el mundo
de los medios, la economia, sin perjuicio de las—en cierto grado,
en un sentido articular—leyes propias de toda economia dentiro de
la sociedad.

5. La obligacién y el a priori morel.

Kant, y a continuacién Fichte (128), colocan el concepto de
obligacién en el centre de la ética, y muchos representantes del

(127) Idem, 8810 y 23. .
(128) Véase System der Sittenlehre (1812), W., XI, 39. Edicién
‘Medicus, VI, 39, 53. .

11
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idealismo alemén (129) y la mayor parte de los eticistas moder-
‘pos (130) (con las preclaras excepciones de Scheler (131) y Nic. Hart-
mann) (132), conceden al concepto de obligacién un lugar pre-
ponderante en el sistema conceptual de la ética. ,

Kant defini el deber como “la necesidad objetiva de una accién

derivada de la obligatoriedad” (133). De aqui la oposicién con la

inclinacién. “;Deber! Sublime nombre, que no encierras nada
amable ni halagador, sino que pides sumisién, pero sin amenazas,.
que provocarian la desviacién natural del dnimeo, y que te contentas
con extender una ley que logra por sf misma entrada en el 4nimo,
logrando ser venerada a desgana (aunque no siempre seguida) y
ante la cual enmudecen las inclinaciones todas, aunque actiien
contra ella” (134). '

Rechazamos toda posicién independiente del concepto de de-
ber. S6lo en una época subjetivista puede este concepto ecupar el
punto central, pero no en una ética objetiva, ontolégicamente fun-
dada. En ésta lo que domina es el concepto del bien, lo perfecte
se convierte en bien, como fin de lo imperfecto; lo imperfecto se
dirige hacia él, se colma de él. Al bien corresponde la virtud, o pro-
piedad de los hombres o de las formaciones sociales para la reali-
zacion del proceso de restauraeién, y es un fenémeno dependiente:
pero, sin' embargo, completamente original. Porque la aptitud o

virtud no se halla condicionada dnicamente por el fin de lo per-
fecto, sino también por la constitucién especial de aquello que tie-

(129) Véase Schleiermacher (edicién Braun. Leipzig. 1913} J. A.
Wiirth: Ethik, 1841; Fichte, hijo: Fthik, 2 vols. Leipzis, 1851.

(130) De los empiristas citaré sélo a Jodl: Ethik, 1918; W. Wundt:
Fithik, 1912; Laas: Idealismus und Positivismus, 1879, 1882; Haffding:
Fitica, 1901; A. Schaffle: Bau und Leben des sozialen kérpers, 1896. Los
neokantianos: Windelband (Praludien, 8.% edicién. Tibingen, 1921, pasi-
na 141); Cohen (Ethik des reinen Willens, 2.* edicién, 1907).

(131) Scheler: Der Formalismus in der Ethik und die materiale

Wertethik, 1.2 edicién. Halle, 1913, -

(132) Nicolai Hartmann: Ethik. Halle, 1926. En Scheler y Hart-
mann, en lugar del concepto de obligacidn, ests el de valor. Scheler pide,.
por esa razén, una ética material (ética de contenidos valiosos); Micolai

Hartmann Heva a realizacién por primera vez esta exigencia. Los grandes.

sistemas idealistas— Platén, Aristételes, escolastica e idealismo alemén—
no conociercn sino una ética material. ]

(133) Grundlegung zur Metaphysik der Sitten, 2.% seccién; W., IV,
pdgina 288. :

(134) Kzritik der praktischen Vernunft, 1.* patte, libro I, capitulo 111,

pédina 111,
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ne que ser restaurade, el alma humana o 13 formacién social. Pero
otra cosa ocurre con el concepio de obligacién.
ginal, noda fundamensalmente ruevo que se afiada ol proceso mo-
ral, Univamente Ia validez del bien {es decir, 1a perfeccidén como
fin) es lo vnico que el coneepto de deber destaca; em otras pala-
bras: la obligatoriedad, para hombres y formaciomes sociales, de
emprender aquella direccién determinada hacia Io perfecto, que
en cada caso estd prefigurado por el bien. De aqui que obliga-
cién sea tanto como necesidad de llenarse, valiéndose de la virtud,
con el bien, y de alcanzar Ia perfeccién. Obligacién de alcanzar el
bien; obligacién de ejercitar las virtudes que conducen a ese fin.

Con esto hemos hecho resaltar la calidad puramente derivada
del concepto del deber. No existe un deber peculiar, junto al bien
y a la virtud. Existe un deber general para el bien, pero no deberes
especiales junto a los bienes y a las virtudes. Existe una tabla pro-
pia de las virtudes que corresponde, es verdad, a la tabla de los
bienes, pero que no coincide con ella; lo que no existe es una tahla
de deberes. Esta eoincidiria con la tabla de las virtudes y con la de
los bienes. Existe la virtud de Ia piedad junto al bien religioso
(Dios) al que nos debe conducir. S; se habla de un deber de pie-
dad (esto es, un deber de virtud de piedad), lo que se expresa es
la validez (obligatoriedad) del bien y de la virtud; pero nada nuevo
se afiade a la virtud. Por esto, cuantas veces platicamos acerca
de un deber, nos referimos, en realidad, a una virtud, y anima-
mos a ella. Asi como existe el deber hacia la virtud de piedad,
hay también el deber hacia la virtud y amor de la verdad, de la be-
Lleza, del valor, deberes y virtudes tiene el mismo nombre. Una
teoria del deber junto a la teoria de la virtud es imposible, y nos
levaria a repeticiones infitiles.

El problema que el concepto del deber implica consiste, senci-
Namente, en explicar esa obligatoriedad en la que Kant, con mu-
cha razén, ve la esencia del deber. Kant lo explica con el a priori
moral. Un a priori moral sub Jetivo, tal como es supuesto por Kant,
no puede menos de conducir a colocar el concepto del deber en el
centro de la ética. Por otra parte, implica esa importante supera-

Aqui nada hay ori-

eién del empirismo que caracteriza, en general, la obra de Kant.

Ya no es la utilidad exterior 1a que fundamenta lo moral, sino una
necesidad a priori, interna, una obligatoriedad o priori.
Es ahsolutamente necesario mantener este concepto del deber
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que no se apoya en la utilidad y, en este sentido, significa necesa-
riamente una obligatoriedad e priori (135). En el curso de nuestra
ética y de nuestra filosofia de la sociedad se da también una obli-
gatoriedad supraempirica, un apriorismo de todas las exigencias
morales. Pero no es exclusivamente subjetiva, como en Kant, sino
mucho més amplia. Se trata del orden articular del espiritu obje-
tivo, que obliga a los individuos que han quedado rezagados res-
pecto a &1, a emprender la direccién hacia lo perfecto. Pero, ;con
qué les requiere, como este requerimiento resulta obligatorio? He
aqui la cuestién capital que se resuelve con el concepto de la ca-
lidad de miembros del espiritu objetivo, que inhiere a los indivi-
duos. Si se concibe al individuo como autarquico, no es posible
derivar de la naturaleza del hombre la obligatoriedad de coordi-
narse en un sobre-ti. Pero otra cosa sucede si se le concibe como
miembro. La obligatoriedad del orden articular del espiritu ob-
jetivo para el espiritu subjetivo; se deriva de la calidad de miem-
bro de éste. '

Comeo no sélo los individuos son miembros del espiritu objeti-
vo, sino también las formaciones sociales, de aqui se deriva: que
existen deberes no sélo para los individuos, sino también para las
formaciones sociales, tales como el Estado, Iglesia, familia, que
estan obligadas a emprender el camino hacia lo perfecto. Rige
también para ellas la obligatoriedad del orden articular (de des-
membracién o desarticulacién) del espiritu objetivo. La estirpe tie-
ne obligaciones respecto a la mnacién; ésta respecto a la humani-
dad; el Estado respecto a la unién de Estados.

Partiendo de aqui se aclara definitivamente el concepto de 1o
supraempirico o a priori. Es un concepto gue no debe ser abando-
nado por minguna filosofia de la sociedad que quiera saperar el
empirismo. Tampoco constituye un eoncepto exclusivo de la ética,
sino que pertenece a toda la filosofia social. En el derecho suele
exigirse también validez supraempirica, de lo que puede servir de
ejemplo el concepto de derecho matural; los conceptos de Estado

(135) Basar la obligatoriedad en la pura voluntad de Dios, como
hacen los escotistas, no es suficiente, porque en este caso no se deriva de
Ia esencia del mundo moral. La concreta voluntad de Dios crea un mundo
concreto, determinado. La obligatoriedad tiene que derivarse y demostrar-
se partiendo de la esencia y estructura de este mundo; cosa muy distinta
es pretender exigirla en virtud del mandato.
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verdadero y de economia juste indican también el caricter a priori
de estos contenides parciales del espiritu objetivo.

La filosofia de la sociedad, sin embargo, tiene que ampliar el
concepto de a priori y superar a Kant; tiene que legar, a través
del a priori subjetivo, al objetivo, pero siendo éste de tal indole
que no destruya el primero, sino que lo reabsorba. La ética empi-
rista reduce lo moral a una utilidad exterior y variable. La ética
idealista, que no dispone de tal salida, se ve obligada, para funda-
mentar en firme lo moral, a buscar aquello superior en que ha de ha-
sarse, bien en el sujeto humano-—el @ priori de la razén prictica v de
la razén pura de Kant—, bien en un sobre-ti, en un algo objetivo,
pero que, al mismo tiempo, pueda ser sefialudo en el yo. Sera una
realidad y perfeccién, fundada suprasubjetivamente, de donde el
hombre recibird la medida y la ley de su perfeccionamiento. El
a priori de la ética ontolégicamente fundamentada radica en el or-
den objetivo de estructuracién del espiritu, que, a su vez, se halla
fundamentado metafisicamente en el mundo de las ideas (136). Este
apriorismo del espiritu objetivo se hace notar, por primera vez,
al rezagarse el espiritu subjetivo respecto a su entidad articular
—de miembro-—perfecta (lo que implica, a su vez, que el espiritu
objetivo no se manifiesta sino imperfectamente, puesto que no pue-
de manifestarse sino en los miembros)..

En este lugar se revela, nuevamente, la coincidencia en conte-
nido de la virtud y del deber. El deber es lo debido de Ia virtud, 1a
virtud objetivamente exigida. Virtud y deber se comportan come
virtud en potencia y virtud en ejercicio.

Lo a priori de la obligatoriedad se manifiesta en el espiritu sub-
jetivo como conciencia. Esta obligatoriedad, de la que no podemos
desentendernos, caracteriza subjeiivamente la conciencia.

El deber es como lo debido de la virtud, es la ley moral. Por eso,
en su forma més general, los deberes o leyes morales se laman
sencillamente: la ley moral.

El concepto de “ley moral més gemeral” se emcuenira, por vez
primera, en Kant, y fué Kant quien lo designé como imperative
categérice. Como este imperativo tiéne que ser subjetivo, porgue
se apoya en umn @ priori subjetivo, el resultade tenfa que ser una
ética formal. Kant nos ha ofrecido diversas expresiones del impe-

(136) Véase Schopfungsgag des Geistes, pdg. 555.
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rativo categérico. La mas conocida: obra de tal modo que la mé-
xima de tu voluntad pueda servir en todo momento como princi-
pio de una legislacién universal. Segtin Kant, aqui encontramos ya
la norma suprema (norma que expresa, al mismo tiempo, lo im-
perativo, preceptive), asi como su oposicién a la inclinacién; tam-
bién contiene la oeposicién entre la autonomia de la moral (esto es, su
vigencia interna para el yo) y una supuesta heteronomia del dere-.
cho (es decir, legislacién, mandato de fuera) ; también se contiene,
finalmente, el formalismo de la ética. Conceptos falsos, sin em-
bargo.

Porque el cardcter preceptivo de lo moral (el “deber”, la “ley
moral”) reside en la validez de lo perfecto respecto a lo impes-
fecto; y ésta, a su vesz, en lo debide de todo ser, lo que quiere decir:
reside en el concepto de lo perfecto antes que en el de lo moral, .
que no es mas que una forma en que rige y preceptiia lo perfecto,
pero- mo la tinica. Existe también una perfeccién légica, estética,
politica, econémica, de ]la que emanan normas. Por lo- que se refie-
re a esa famosa oposicion entre el deber v la inclinacién, no radica
en el concepto mismo de deber y de virtud, sino en el rango even-
tual de la virtud o del deber en cada caso. Cuanto mas alto sea el
puesto de la virtud en la escala, tanto mas habri debajo de ella.
Y sé6lo lo que estd debajo de ella puede presentarse como inelina-
cién en oposicién con ella, cuando se haya desarrollado més alld
de los limites de una adecnada articulacién. No se trata del carie-
ter como inclinacién psicolégica, sino de la medida justa, de la
proporcionalidad en la coordinacién. La oposicidn enire auteno-
mia de la moral vy heteronomia del derecho desaparece en cuanto
la obligatoriedad en ambes campos procede de la misma fuente.
Y Ia fuente, ya lo hemos dicho, es ese orden objetivo articular o de
estructuracién. Si ocurre que en la vida practica la obediencia juri-
dica externa hace las veces del asentimiento interno, esto es, simple-
mente, un signo de la imperfeccién de la vida juridica empirica,
pero no una nota esencial. Las raices de este grave error de Kant se
hallan en el individualismo de su doctrina juridica. El formalisino
que se manifiesta en el intento de obtener umna unica norma gene-
ral se explica por su punic de partida subjetivo-individualista. De
oiro modo, no habria inconveniente algnno para reconocer un orga-
nismo de obligatoriedades o deberes fundado objetivamente. Tam-
bién en este punio se muesira la filosofia kantiana como filosofia

'




e F) istema de la ﬁZoAsofia de Is sociedad e 167

de transicién. Fichte, Schelling, Hegel, Schleiermacher vy los ro-
‘manticos prosiguieron la obra de Kant y llegaron a una ética de con-
tenides, chjetiva. Superarén el formalismo por Ia via del sobre-ti.
No condujeron lo formal hacia lo material, como se intenta hoy, ni
el concepto de deber hacia el concepto de valor, como hoy tam.
bién, sino Jo subjetivo hacia lo objetivo. Una ética de contenidos
no era menester descubrirla hoy: es la ética de todo el idealismo
aleman y del idealismo de 1a Eded Mediq y de los griegos. La cues-
tién no puede plantearse con los términos formal o material, sino
subjetivo o suprasubjetivo, individualista o universalista. Porque
una ética de contenidos no puede desenvolverse sino a base de una
teoria del espiritu objetivo, esto es, de una teoria de la sociedad.

6. La conciencia de dualidad. El fondo de virtud. Entrega y orien-
tacién central.

La teoria del espiritu y de la sociedad nos puso de manifiesto
‘que los pasos decisivos del espiritu no ocurren sino en dualidad.
Aceptacién, pensamiento, creacién artistica y deméas acciones crea-
-doras de los individuos ocurren en dualidad. A Ia dualidad se unen,
necesariamente, la entrega y el caricter articular, es decir, €l articu-
lamiento de la accién creadora del individuo en el espiritu total de
la sociedad, en el espiritu objetive. Porque dualidad es ya articula-
miento y es impeosible sin entrega.

Tedo lo que tiende a nacer tiene que originarse en dualidad y
articulacién. La ley primera de la creacién hace imposible que algo
permanezca aislado. Nada de lo que nace nace en trozos y separa-
do de lo demis; todo lo que tiende a nacer se produce, Gnicamente,
-como miembro. No es posible ser para si sin entrega, no es posible
el individuo sip el todo. -

Con esto adquirimos dos nuevos conceptos fundamentales, mo-
rales, que se afladen a los anteriores: La entrega y su correspon-
diente conciencia que se enirega, gune encuentra su forma mas pura
-en el amor, y el articulamiento, que encuentra su forma més pura
en la orientacion central. La orientacién ceniral del miembro se
caracteriza por la orientacién del miembro hacia su centro estrue-
tural. Representa el engarzamiento adecuado, la manera adecnada

&
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de estar contenido deniro del espiritu objetive, o sea la justicia-
objetiva. - - ‘ ‘ '

La teoria del espiritu nos mostré que la dualidad de todas las
actividades espirituales del individuo es una contextura radical que
acompaiia a todas las contexturas y etapas del espiritu en calidad de
plenitud cordial e intimidad; por esto es imposible que junto a la
psicologia general exista una psicologia social o colectiva de cual-
quier tipo (137). Mediante la dualidad las actividades espirituales
se hacen articulares, y los individuos son engarzados en un conte-
nido supraindividual. Nos permitimos citarnos a nosotros mismos
en gracia a la importancia del asunto. ’ .

"“En ningiin contenido sensible se siente y se piensa el yo real-
mente a si solo, se sabe a si consciente, y sabe al otro, y siente en su
propia espiritualidad los otros espiritus (o Dios), ya sea inmedia- .
tamente, ya sea de manera mediata. De este modo se encuentra’ .
siempre contenido en el espiritu objetivo... Este estar contenido
encuentra una medida objetiva supra-individual en los contenidos
del espiritu objetivo. Existe un estar contemnido en el espiritu oh-
jetivo adecuado y un estar contenido inadecuado. (Continencia ade-
cuada = justicia). Aqui se encuentran dos elementos constitutivos:
en primer lugar, la conciencia que se entrega y que comprende...,
y, en segundo lugar, la continencia en un contenido espiritual
supraindividual... que mnosotros llamamos la conciencia abarca-
da, o como el criterio para la justeza de este estar contenido se
revela en una adecuada calidad de miembro—por ejemplo, la fide-
lidad es una forma de estar contenido adecuadamente en una for-

macién dual—, lo designamos también como conciencia morel. La
conciencia comprensiva y que se entrega, o conciencia formal de la
dualidad, es el fundamento de la conciencia de dualidad desarre-
llada en cuanto a sus contenidos, esto es, de la conciencia moral.
La reciproca conciencia de los elementos de la dualidad y la inclu-
sién en el espiritu objetivo, la conciencia que comprende y se en~
trega y la conciencia moral, constituyen, en su calidad de poncien-
cia formal y conciencia material de la dualidad, toda le conciencic
de la comunided o dualidad.”

“Se podria designar la conciencia que comprende y se entrega
como conciencia amante. Sin embargo, sus manifesiaciones ne son

(137) Véase Schopfungsgag des Geistes, pig. 308.
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Ynicamente por el estilo de Ja amistad y del amor, sino también

del desamor, odio, venganza, separacién... gufa y seguimiento, la

familia, 1a economia, el Estado, la iglesia, la ciencia, el arte, la-

religién, nos muestran por doquier la lucha por una adecuada ar-
ticulacién... y muesiran con ello claramente cémo la comciencia
formal de dualidad se convierte, necesariamente, en lucha por la
moralidad, en conciencia moral, tan pronto como se Hena de con-
tenidos.

Entrega y orientacién central son constitucién fundamental del
espiritu que hace posible el proceso moral del perfeccionamiento,
el cual lo inician.

Lo hacen posible porque el individuo y la accién espiritual in- .
dividual no se encuentran aisladas, sino que, desde un principio,

son miembros; y para ellos el alcanzar un estado perfecto de miem-

bms no es algo inasequible, del mas alla. Y no hay otro camino
" posible para el estado de perfeccién que no sea el de la dualidad.

Porque el colmo del individuo con el bien perfecto no es posible

sino perteneciendo al corpus del bien perfecto. Lo que tiene lugar

siendo miembro de éL

Pero con esto se ha iniciado ya el proceso moral. Al manifes-
tarse este ser miembro en las dos formas de entrega y orientacién
ceniral, no hace falta sino mantener la entrega al todo (al bien
eventual en cada caso, proseguirla en el curso del desarrollo con

arreglo a su naturaleza. Tampoco le hace falta mas que mantener
la orientacién central a través de todos los cambios y transforma-

ciones de los hechos y proseguirla con arreglo a su naturaleza.
Otra reflexién puede ayudarnos a aclarar esta cuestién. La mo-
ral consiste en el proceso de perfeccionamienio, colmando lo im-
perfecto comn lo perfecto, el bien. Pero los bienes no se presentan
aislades, sino en totalidad, como organismo. No existen bienes ais-
lados, sine un corden de bienes. Por otra parte, no hay individuos
y formaciones sociales aisladas que tengan que perfeccionarse, sino
hombres como miembros espirituales de la dualidad y formaciones
sociales como miembros del mundo social, en Wltimo término, la so-
ciedad de todos los hombres. Ni Sécrates aislade ni la ciudad de
Atenas aislada pueden perfeccionarse. 4l cambior un hombre se
cambion también los demds, puesto que todos som miembros de
aquellas totalidades espirituales (formaciones) que el primere cam-
bia por el hecho de cambiarse él; si cambia un miembro cambia
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con él el todo; si se cambia el todo cambian con &l todos los
miembros. (Claro es que eada miembro recibird y conformari el
cambio del todo segin su vita-propia.) Igualmente: al cambiar
una formacién se cambian también aquellas formaciones que son
miembros de la misma formacién superior; asf, si cambia una insti-
tucidén juridica, cambian las demas.

La entrega y la orientacién central se hallan como proto-con-
texturas al comienzo del proceso moral. Preceden a todo Proceso
moral y lo inician. Son el antecedente de la moralidad, raiz y
principio de todas las virtudes. Por esta razén las designamos como
fondo de virtud.

Este fondo de virtud no hace alusién a la virtud mas general,
como si dijéramos, a la virtud fundamental. Quiere decir algo mas.
‘Como dice el maesiro Eckehart en su doctrina acerca de la “chis-
pita del alma”: “Dios se ama en las criaturas.” También se puede

decir aqui que, en el fondo virtuoso, el todo se ama a si mismo en

los individuos por medio de las formas de la entrega y de la orien-
tacién central, e inicia por si mismo su perfeccionamiento. El fondo
virtnoso viene a ser como la puerta de entrada del todo para que
pueda iniciar en los individuos (a través de su vita-propia) el pro-
ceso de perfeccionamiento, el proceso moral. Porque para que
algo se haga perfecio, lo perfecto debe encontrarse ya germinal-
mente en él. Este germen es el fondo virtuoso.

Por eso no se puede considerar que el amor sea propiamente
la virtud més general, como tampoco lo es la justicia. E1 amor es
antes que toda virtud y sélo en el ejercicio de la virtud se con-
vierte en virtud. Es antes que toda virtud, porque radica en
la manera de ser del individuoe, es decir, en su manera articiler de
ser. En el amor, el individuo se encuenira en otro; encuentra y
siente la unidad corporal del otro consigo mismo. Y en la articu-
lacién perfecta ejercita y reconoce la justicia. _

De aqui que el amor y la justicia no puedan ser virtudes ni
aplicadas en general; es menester que adopien, primeramente,
una fmma determinada en la virtud de que se trate. El amor es
amor a un deferminado bien: amor de Dies, de la verdad, de la
belleza; la justicia es justicia em un articulamiento determina-
do: en el Estado, en la familia, en la escuela, en la economia,
y entonces es cuando recibe una conecreta oriemtacién ecentral.
S6lo como miembro de una funcién, de uvna empresa, de una
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puede realizarse esta orientacién central
en forma conereta. Solamente en semejante concrecién el amor
¥ la orientacién central (justicia) dejan .de ser fondo virtuoso para
hacerse virtudes. Reciprocamente, aquello que en cads virtud mo
es sino entrega y orientacién central, no es obra exclusive del indi-
viduo. Porque el individuo encuentra va la entrega v el artienla-
miento como elementos formales de su hacer. A la mirada eseruta-
dora, Ia entrega y la orientacién central se nos muestran como rafz

de lo superior, del todo, de Ia divinidad en él. Por esto la
orientacién central se convierte,

familia, de una escuela,

en su forma suprema, en retiro
o recogimiento. En el fondo de virtud, lo totalidad superior, el es-
_piritu objetivo v, en tltimo término, la mds alta razén del mundo,
provocan la direccién hacia lo perfecto. Pero continuar en esta di-
reccién v mantenerse en ella es obra de la libertad de los indi-

- -viduos.

No es menester explicar que lo dicho en ningtin sentido supo-
ne la introduceién de un pantefemo en la ética. Dios no se' vierte en
-el mundo. El todo superior no se vierte en el inferior. El todo mace

en los miembros, pero permanece en si mismo, no se resuelve en
-aquélos.

III. EL ORDEN DE PERFECCIONAMIENTO.
Mirada retrospectiva a los elementos fundamentales de la moralidad.

Hemos expuesto todos los clementos fundamentales de la mo-
ralidad. El orden de aparicién estd determinado porque el curse
de la moralidad toma la direccién hacia lo perfecto. Este orden
podemos designarlo como orden de perfeccionamiento.

Este orden comienza con el bien de perfeccién que ilumina en
‘calidad de ideal todos los esfuerzos de perfeccién y fija una meta
determinada a la direccién general. Como fin del esfuerzo, lo que
‘hay que aleanzar se presenta como bien (1), Con este bien tiene gue
Alenarse lo imperfecto para hacerse perfecto. De aqui se sigue que
el bien tiene que presentarse ante los ojos claramenie cireuns-
‘erito, para que, ya sean los individuos, ya sean las formaciones so-

-ciales, puedan aleanzarlo como fin. No basta con un oscuro impetu

ni con wna direceién aproximada hacia lo perfecto, sin proponerse
rclaramente el fin. Siempre es decisiva esta claridad vV mas en estos
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tiempos de liberalismo, lo que quiere decir, relativismo y subjeti~
vismo, en que se deja a cada uno decidir sobre lo que tiene que
hacer. Uhland expresé agudamente la verdad:

Fn balde procedes de una brasa noble
81 no conoces tu fn con luminosa claridad.

Al estado inicial imperfecto (2) es al que el estado perfecto, el
bien, ilumina como fin. Coincide aquél, por lo tanto, con el bien, al
comienzo de ese proceso que sigue la direccién hacia lo perfecto..

En el curso de este preceso hay que distinguir determinados
elementos internecs, objetivos, que se diferencian de los bienes ex-
ternes o econdémicos en calidad de bienes de salvacién (3). El culte
y la cracién son de estos bienes, que hay que diferenciar de los
bienes -externos mediante los cuales llegan a cobrar realidad. La
oracién pertenece al proceso interno de salvacién, al camino del es-
piritu hacia lo perfecio, al proceso en el cual se llena con el bien
mismo (Dios), y no es ningtin medio externo, como lo es el papel
del libro de oraciomes, ete. Como los medios extericres mo perie-
necen, en ultima instancia, al proceso moral, sine que, en su cali-
dad de “medics para fines” pueden servir a todo proceso espiritual
y social—externamente—, no pueden ser comtados entre los ele-
mentos constitutivos fundamentales, interiores, peculiares del or-
den de perfeccionamiento. Era menester explicar su lugar espe-
cial, pero, en realidad, no pertenecen propiamenie al proceso
moral. ;

Para iniciar el caminoe de lo perfecto no basta con el fin y el
camino (bien v bien de salvacién) ; es menester también una condi-
cién especial, capacidad o virtud (4). Distinguimos anteriormente las
virtudes, por una parte, como capacidad (43 o disposicién para el
perfeccionamiento, y por etra, corme ejercicio de esa capacidad. En
el ejercicio se convierte en conducta (41). Conducta (habitus, £Zwc)
supone ya ejercicio, pues no es posible imaginarse una conducta sin
él. La virtud se ofrece, lo mismo en el sentido de capacidad que en
la conducta de los individuos y de las formaciones sociales. El Es-
tado y la Iglesia de la Edad Media poseian estructura y espiritu
seglin capacidades y conductas diferentes de las del Estado e Igle--
sia actuales. F1 Estado de los viejos germanos, diferentes que el
Estado por estamentos de la Edad Media, éste distintos que el Es-
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tado liberal de la época moderna, y éste distintos del Estado de-
moeratico de hoy. Ademds, las virtudes se diferencian. en virtudes
especificas y generales.

Como el proceso moral no se desarrolla entre los individuos
imperfectos, por un lado (o las formaciones sociales), y los bienes,
como fines, por otro, sino que el bien es miembro de un orden de
bienes y el individuo y la formacién social miembros de la socie-
dad, de esta circunstancia-estructural resulta la obligacién de apli-
car la virtud para el logro del bien, es decir, el deber (5). El deber y
la virtud son, por su contenido, lo mismo. Pero lo debido de 1a vir-
tud, es decir, aquella aplicacién de la virtud exigida realmente

‘por la naturaleza articular del individuo, se comvierte, en la me-

dida en que la obligatoriedad requiere una fundamentacién pro-
Pia, en un momento peculiar del proceso moral que se destaca con
el nombre de deber. No es posible sefialar diferencia en cuanto
al contenido, ni es posible levantar una teoria del deber junto a la
teoria de la virtud. Es deber ejercitar la virtud. No hay oiro deber
que el que hace referencia a la virtud. El deber respecte a la va-
lentia no es otro que el ejercicio de la virtud del valor.

Si definimos el deber como lo debido de la virtud, coincide

con la ley morel (53), La ley expresa cémo se alcanza el bien. La
ley v la virtud que cumple la ley se corresponden y, en este senti-
do, coinciden objetivamente.
-~ Lo que hace posible y es fuente del proceso moral subjetivo es
la dualidad de la conciencia. “Amor” y “justicia”, como fondo de to-
das las virtudes (6), son resultado de la dualidad. Sin embargo, esta
absoluta dualidad o naturaleza articular es también propia de las
formaciones sociales, del espiritu objetivo.

Al final del orden articular (de desmembracién) se halla el es-
tado conseguido de lu perfeccién relativa (7). Es destino humane que
no se pueda alcanzar el fin por completo, que el bien no se logre in-
tegramente. También el santo se duele de sus pecados, también
el sabio confiesa que su saber es fragmentario, y el mayor artista
no logra nuneca una maestria perfecta.

Finalmente, puede ser considerada como formando parte fun-
damental de lo moral la naturaleza preempirica de todo lo moral
o el a priori moral que, subjetivamente, se manifiesta como con-
ciencia. La naturaleza preempirica de la moralidad hace compren-
sibles la obligatoriedad del bien y de la virtud. Esa obligatoriedad
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resulta de la manera, especialmente determinada, como ¢l espiriti
individual se halla contenido dentro del espiritu total, manera
implicada por el orden articular del espiritu total. Sélo el con-
cepto de orden de desmembracién del espiritu total encierra una
objetividad por encima del g priori subjetivo. El a priori kantiano,
estrictameine subjetivo, no bastaria para ese concepto, S

De los ocho elementos constitutivos del orden de perfeceiona-
miento: bien, estado inicial, bien de salvacién, fondo de virtnd,
virtud, deber, estado final, a priori, hay que destacar como fun- -
damentales el bien v la virtud. Porque se entiende de por si que
es menester un estado inicial imperfecto; también que el procesc:
moral tiene que alumbrar un resultado, un estado final, si bien
es menester distinguir estos dos conceptos de estado. Tampoco la se-
paracién entre el fondo de virtud, como supuesto previo de ini-
ciacién al proceso moral, y la virtud misma, ni el destacar el bien
de salvacién entre los deméis momentos del ejercicio virtuoso,
constituyen, a pesar de ser inevitables, diferencias tan fundamen-
tales como la del fin (bien) y el curso del perfeccionamiento, esto
es, la virtud en su ejercicio. ‘

En todas las éticas idealistas 1a investigacién se mueve entre los.
dos polos: bien y virtud. Cualquiera que sea el nombre que se le
dé, ya sea teoria de los deberes o teoria de los valores, lo que im-
poria es, siempre, el fin del proceso moral (bien) v la forma espe-
cial de este proceso (virtud). También las éticas anteriores; y espe-
cialmente en las que han obtenido un desarrollo sistemdstico mas.
amplio, por ejemplo, la de Schleiermacher (138), la de J. A.
Wirth (139) y la de Fichte, hijo (140), nes muestran lo mismo. Asi,.
en Schleiermacher, el concepto de deber comprende aquello que ce
encuentra entre la virtud y el bien supremo,Les decir, el obrar
moral mismo o su ley. Pero, precisamente, esto es la virtud. Y i
se persiste en llamarle deber, la virtud quedaria reducida a una
vacia capacidad para el ejercicio del deber. La vaciedad real del
concepto de deber se muestra en las numerosas repeticiones a gue
se ve obligado Schleiermacher por su especial teoria del deber v
de la virtud, y también por la teoria de los bienes, porque Schleier-

(138) La obra péstuma: Entniirfe zu eine System der Sittenlehre
{edicién Brann. Leipzig, 1913, 2 vols. ).
(139) Ethik, 2 vols., 1841.
(140) Erhik, 2 vols., 1850,
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macher concibe en otra forma el concepto de bien. Perc el mérito
de Schleiermacher, en oposicién a Kant y Fichte, es el haber con-
cebido la ética como teoria de los bienes, de las virtudes y de los
deberes. Su defecto, sin embargo, reside en que determina lo mo-
ral como el obrar de la razén sobre la naturaleza, con lo cual que-
dan excluidas aguellas acciones morales en las cuales ol espiritu
es el objeto de sf mismo. Por esta razén, tampoco los comceptos de
bien, virtud y deber podian ser determinados adecuadamente. Kl
bien es la obra de la moralidad y el deber el camino para esa obra,
la virtud el punto de salida, es decir, la eficacia de la razén domi-
nadora de la naturaleza en la personalidad humana. Estos concep-
tos falsos dan por resultado una defectuosa divisién del sistema
—una teorfa del deber auténoma junto a la teoria de la virtud ¥
del hien—, esquemas falsos v repeticiones.

La objecién eventual de que distinguimos demasiados elemen--
tos en el proceso moral no seria certera. Porque la distincién del
bien de salvacién, lo mismo respecto del bien originario, el fin, que
del bien exterior econémico, el medio mostrenco v sin valor, es.

- imprescindible para destacar lo esencial; lo mismo ocurre con
esa otra distincién en que el estado final, perfeceién relativa, que:
en cada caso se adquiere en un grado mayor o Ienor, se separa
del estado inicial de imperfeccién y pecado; como, finalmente, el
fondo de virtud se distingue de la virtud concreta, v el deber,
como mera obligatoriedad de la virtud (y del bien) se distingue de
la virtud. »

Séle una semejante separacién de los elementos esenciales nos.
posibilita una representacién fiel de la. vida moral, infinitamente
rica, en la experiencia y en la historia.

La disposicién de todos estos elementos imtegrantes del orden
de perfeccionamiento queda determinada por los principios je-
rarquicos.

El orden de perfeccionamienio nos da a conocer, por inversién,
los elementos constitutivos de la inmoralidad que, si no fuera por
su aire contradictorio, podria designarse como orden de la caida.
(También el diablo sigue su camino.) Al bien de perfeccién corres--
ponde el mal; a la virtud, el vicie o el pecado; al bien de salvacion,,
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la tentacion y la corrupcién (veneno moral) ; al deber, la arbitra-
riedad (independencia) ; al fondo de wirtud, la impotencia moral
(que ‘mana de la carencia de dualidad, lo cual es fuente de la
dureza de corazén y de la incapacidad moral de la entrega), v,
por ultimo, a la perfeccién y al estado final moral, la caida.

TV. LA TEOR{A DEL BIEN Y DE LA VIRTUD A BASE DE LA TEORIA DE 1A
SOCIEDAD. '

El conocimiento del orden de los bienes es accién creadora del
gran teérico de la moral. Su forma cientifica la recibe por su com-
‘binacién con la teoria analitica de la sociedad. _

En cuanto la ética desciende del plano de los conceptos gene-
rales a iratar concretamente cuestiones morales, procurando con-
vertirse de ciencia fundamentadora, que no es lo mismo que for-
mal, en una teoria de lo histérico-concreto, tiene que trazar una
tabla de bienes y una tabla de virtudes. En estas tablas, cada bien
y cada virtud no son tratados por separades, sino que aparecen
orginicamente en un “sistema’. :

La tabla de los bienes no puede ser irazada sino partiendo del
espiritu objetivo, concepto integro de todos los bienes supra-
personales. La ética se convierte, con esto, necesariamente, en unt
ética social vy, luego, secundariamente, en una ética individual, y,
de entemano, resulia una ética material y no formal. Es necesa-
rio hacer resaltar esto, porque la ética empirista no es mas que
&tica individual, y en balde pretende comvertirse en ética social,
y la ética neokantiana no es mas que una ética formal. Por el con-
trario, si la ética parte del espiritu total de la sociedad, no puede
ser formal, porque el espiritu total se manifiesta finicamente con
plenitud de contenidos en culturas histéricamente determinadas.
No es posible hablar de una cultura no histérica, puramente formal.

En el trazado de la tabla de bienes reside lo decisivo para la di-
visién material de cada ética. Porque en cuanto se ha trazado esta
tabla, se ha dado la base para la tabla de virtudes. La virtud corres-
ponde al bien. No coincide con él, puesto que influye en ella lo
peculiar- del alma humana o de la formacién social eorrespondien-
tes que han de emprender la direccién hacia lo perfecto. El ejerci-
¢io de la virtud es el escenario donde se desarrolla el proceso moral;
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como la virtud tinde a la incorporacién d
e la sociedad, el hien precede a la virtud,

En otra ocasién ha sido ya fundamentado, ¥ se deduce de lo ex-
puesto, que la tabla de bienes no puede obtenerse sine mediante el
anédlisis del espiritu objetivo. Porque el estado de perfeccién del
espiritu objetive en sus diversos distritos, los contenidos Parciales y
las gradas, constituye el bien fundador del ser. Por esto, la teo-
ria de los bienes es una teoria del orden de perfeccién del espiritu
objetivo, teoria del puro orden esencial del espiritu.

Pero no es nuestro propésito en este libro exponer al detalle la
ética. Nuestra tarea se reduce a una fundamentacién de toda la filo-
sofia de la sociedad, de la cual la ética es un fragmento importanti-
simo, pero nada mais que un fragmento. Sin embargo, hemo¢ expues-
to un orden de desmembracién del espiritu objetivo que no des-
atiende lo principal. Por esto podemos, sin vacilacién, mostrar, en

algunos ejemplos, el aspecto interno que habria de ofrecer el edi-
ficio conceptual de una ética especial.

el bien en el hombre v

&Bien Estado Bien Fondo Vir Estado final
{or dzflelj Or0 i nicial fm- de de . 1014 Deber. logra-
i6n. | perfecto. | salvacién. | virtad, | T4 (142). do (142).
membracién.
Religién y| Aleja- [Culto {ora- Entresa Piedad. Santidad.
filosofia. |mientode| cion, sa~ ( Amo:)
{Dios, lo| Dios. cramento). : Lo debi-
metafisico.) Orienta. qig(:tzlt)ilz-
Ciencia. Ignoran. | Fducacién cmtl:aclen- Ingenio (fa- de las | Sapiencia.
(Verdad.) cia. (ensefianza, (Jus t'i cilidad para |§ virtudes.
plin de cia.) 'aprenfier e
engefianza). investigar).
Arte. Informi- | Educacién Sentido ar- Acabado
{Belleza.) dad. artistice. tigtico (faci- sentido
lidad en 1a artistico.
creacién y
apreciacién
artisticas).

A. Distinguiamos en el espiritu objetivo los contenidos parcia-
les v los planos o gradas. ¥n lo que se refiere a los contenidos par-

(141) a) Como capacidad; b) Como ejercicio (conducta). Ademiss de
las virtudes especificas, Jas generales.

(142) Perfeccién relativa o estar lleno del bien.

i2
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ciales originarios, y si tenemos en cuenta, no sélo los bienes y las
virtudes, sino también los demas elementos del orden de perfeccio-
namiento, resultara el cuadro de la pagina 177. '

Es ociosa una explicacién de esta tabla. Su conienido se basa
en lo anterior. Haremos notar, sin embargo, que Ia dualidad se halla
siempre a la base, sin que aparezca, por tanto, como elemento pro-
pio. Todo bien.y toda virtud aparece solo en dualidad. Todo ar-
tista tiene su publico; todo maestrc;, su escuela; todo santo, su pa-
rroquia.

B. Pasamos por alto los todos parciales derivados. Em lo que
- ge refiere a la sensibilidad, sensualidad o vitalidad, que abarca los
hechos de la vida fisiolégica y la sexualidad, resulta como bien el
placer sensual. Segin la tradicién empirista suele concebirse el
placer sensual de manera puramente subjetiva. Sin embargo, es
un bien objetivo, puesto que nunca se halla condicienado y com-
pletade en si mismo, sino que recibe su medida de los bienes su-
premos en cada caso, por ejemplo, si hay un empefio ascético, el
placer sensual estard condicionado en forma distinta que si se
trata de un empefio no ascético. Por otra parte, también la sensua-
lidad posee su esencia propia. El sentide mas profunde de la sen-
sualidad es la comunién de naturalezas (de esto nos ocuparemos.
mis adelante). Sin embargo, este sentido es utilizado y alcanzado
partiendo de lo espiritnal. De los bienes supremos en cada caso
depende en qué medida y en qué forma son bien la sensualidad y
el placer sensual. Decidir sobre ello no es posible sino después
de haber desenvuelto toda la teoria de los bienes. Baste, pues, con
esta indicacién. Resulta como virtud de la sensualidad: la mode-
racién o templanza. Moderacién significa que la sensualidad ha de
limitarse a aquellos términos exigidos por la vigencia y el conte-
nido de los bienes espirituales superiores en cada caso. Lo que de-
cide su eficacia y validez es lo espiritual originario y, en altimo tér-
mino, el bien supremo, segin el tipo del concepto de Dios, se-
giin el contenido de la fe. El estado de perfeccién deseable es la “pu-
reza”. En caso de ascetismo exiremo, la pureza significa megacion
de casi todos los placeres semsibles y, especialmente, del erético;
en el caso en que el bien supremo, Dios, se desvanezca o desapa-
rezca por completo, como ocurre en la ética utilitaria, atea; mate-
rialista, el desarrollo supremo de la sensualidad y de los place-
res semsibles constituye el estado final ideal, y la medida y la -
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pureza no tiene mis que una significacién medicinal (hedeonismo).

Respecio a la sensualidad o vitalidad, resulta el siguiente cuadro:

Bien Fondo Fstado
Bien. . E?tédo de . de Virtud. .Deber. final
inicial, salvacién. virtad. alcanzado.
Vitalidad. Indigencia Gimnasia, |Ta dualidad! a) Fuerza Lo debido| Pureza,
Base de po-| vital o mar- 1o aparece | vital figio- de )
sible ex- debili- cha (144) | gino de légica (salud| 1o virtud.
pransién de {dad (143). | (disposicién manera me-| orgéni-
lo espiritual (enferme- para diata (145). ca) (146).
originario. dad.) la galud), b) Templan-
za (147).

C. Las formaciones de Ia accién se presentan escalonadamente
(Estado, organismos subordinados, ete.). Del mismo modo como el

obrar es una ultimacién de] espiritu, asi también sus formaciones .

en la estructura escalonada. Estas formaciones son también bienes
originarios, al igual que los bienes espirituales. La Tglesia no cons-
tituye un medio externo para la religién, sine que representa un
desarrollo, un acabado, creador y activo, de lo religioso; el Estado
tampoco ‘es un medio exterior, sino despliegue creador del conte-
' nido espiritual que se organiza en él, esto es, de toda la vida mo-
ral. De aqui que estas formaciones no sean derivadas. Son bienes
originarios, pero siguen a su espiritual originario. La Iglesia es des-
pués que la religién; el Estado, después que el conjunto de la
vida moral, que, por otra parte, tampoco es espiritual originario,
pero pretende replantar por doquier lo espiritual originario. Se
trata de una relacién de subordinacign, E1 obrar viene después, je-
rarquicamente, que lo espiritual que desenvuelve.
Todos estos cuadros nos ensefian lo que hemos visto repetidas

(143) En la realidad no hay ningtn cuerpo sano en absoluto,

(144) No es un medio externo, como lo serfa ] aparato gimndéstico,
el bastén, sino gque pertenece como elemento objetivo a la formacién
saludable del proceso fisiolégico.

(145) Véase Schépfungsgang des Geistes, pég. 287.

(146) EI cuerpo sélo tiene aqui virtud, no el espirity; Por eso coinci~
den ejercicio y disposicién. Una enfermedad del cuerpo es un vicio del
cuerpo como concepto integro de la vitalidad,

(147) No puede lograrse en el plano de la vitalidad, sine sélo mer-
ced a la actuacién de los bienes y virtudes espirituales superiores.
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veces, a saber, que la moralidad no contiene lo espiritual origina-
rio, sino que se reduce a sefialar la direccién hacia lo perfecto, a
lo espiritual originario, a lo originario del obrar y a lo originario
de la esiructura escalonada. Indican también claramente por qué
esta direccién abarca asimismo los circulos externos de la socie-
dad, la economia y la técnica, en los que cabe hablar también de
una moralidad. Hay una “moral de la economia”.

Estas tablas, acerca de cuyo contenido en particular se puede juz-
gar como se quiera, nos muestran también eé6mo de los conceptos
que hemos diferenciado nosotros, los conceptos de bien y de vir-
tud, fluye toda la riqueza de la realidad apoyéndose en una teoria
analitica de la sociedad.

Al diferenciar la teoria de la sociedad, en su anilisis del espi-
ritu objetivo, de riqueza histérica inagotable, los contenidos par-
ciales puros (todos parciales), se logra la primera concrecisn de la
vida espiritual y de la vida-activa. Como los contenidos parciales
reaparecen en todos los peldafios o planos, pero siempre con cufio
diferente, se logra de este modo la segunda concrecién; y al des-
cender desde todos los planos o, lo que es lo mismo, desde todas
las formaciones sociales histéricamente determinadas, hasta el 1l
timo miembro o individuo, se alcanza, finalmente, la tercera con-
crecién. Con esta tercera conerecién se ha logrado el enlace con la
teoria psicolégica y con la teoria del espiritu subjetivo, con lo cual
la teoria de la virtud recibe aquella fundamentacién y aquella ela-
boracién especial que mecesita. Pero a la ética no le es necesaric
énicamente su enlace con el espiritu subjetivo, sino también con
la teoria de las estructuras y de la comstruccién de las formaciones
sociales, v hasta de sus fundamentos téenico-materiales; el Estado,
por ejemplo, necesita el suelo, un “dominio”, como residencia y
fundamento. No es posible concebir el Estado histérico sin un do-
minio geografico-climatico, ni tampoco se pueden comprender de-
terminados imperativos e internas necesidades vitales, sino como
exigencias objetivas que deben hacerse valer moralmente.

El rango de los bienes en la tabla lo deciden los principios je-
rarquicos. El rango de las virtudes corresponde al rango de los
bienes. Lo mismo de los principios jerarquicos como del principio
de totalidad, en general, se sigue que el bien superior se halla
comprendido, en cada caso, en todos los inferiores. Claro que no
en un sentido panteista, que supondria que lo superior se dilu~
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ye en lo inferior; porque el todo no se agota en los miembros.

La importancia decisiva del bien superior sobre el inferior, de
la virtud supevior schre 1a inferior, es fundamental en toda ética.
Sin meénoscabar ni denegar en lo méas minime la significacién re-
lativamente independiente de los todes parciales inferiores (por
ejemplo, de la vitalidad) y de los planos inferiorves (por ejemplo,
un Ayuntamiento respecto al Hstade), o de los hasamentos téenico-
materiales de la sociedad (por ejemplo, las condiciones geograficas
y climéaticas), se ve bien a las elaras gue Jo superior es siempre
decisivo en lo que se vefiere a la configuracidn especial y al engar-
zamiento de lo inferior. Los conceptos de medida v justo medio
(1recotne), que desempefian un papel tan imporiante en la teoria
aristotélica de la virtud, y también en la platénica, alcanzan ahora
una significacién méas amplia, porque, no solamente la virtud, sino,
en general, el mundo de los bienes, depende’ de lo supremg; por
consiguiente, también los bienes de salvacién y el hien de perfec-
cién deseado. Estos conceptos, ademas, cobran una significacién ob-
jetiva mas adecuada, puesto gue no se puede decidir acerca de la
medida y del justo medio desde el plano misme de la virtud o del
bien correspondientes, sino desde o} plano, en cada cago, inmedia-
tamente superior, v, en uliimo término, toda decisién pende del
bien supremo. Todos los bienes estin orientados hacia el bien su-
premo. Lo metafisico es el elemento constitutivo supremo de cada
cultura. Dios es el bien supremo. También los hienes de salvacién
" siguen el rango de la tabla de bienes v estan orientados, por lo
mismo, hacia el bien supremo de salvacién. De todas maneras,
s6lo mediatamente, porgue en la realizacién del perfeccionamiento
preceden de un plano propio, es decir, son originales. En el saber
hay piedad lo mismo que en el arte; la aceién tampoco puede ne-
, gar este origen supremo. De aqui la importancia sefieras de la ora-
cidn, que el arte de la vida religiosa sienta como base de todos los
ejercicios (bienes de salvacién) y aun de las ocupaciones mundanas.
Toda teoria, toda tarea artistica, toda aceidn, se basan en la medi-
tacién; y su forma suprema son la oracién y la meditacién reli-
giosas. Si Dios es el hien supremo, la santidad es la suprema vir
tud y perfeccién. Sobrepuja a la virtud y perfeccién suprema de la
accidén, el heroismo, como veremos més tarde.

Con el lugar respectivo ocupado por los bienes, las virtudes v
demés elementos de la moralidad, se ve claramente que lo supe-
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rior domina y manda a lo inferior porque esta contenido en él de
manera peculiar. El bien supremo y la virtud suprema y el estado
de suprema terminacion, se hallan contenidos esencialmente en to-
dos los demds bienes, virtudes y estados de terminacion. Por esto,
los deberes primeros son con respecto a Dios. Le estan subordinados
los deberes y virtudes de hombre a hombre. “El retiro es antes
que la dualidad” (148). A los deberes respecto al todo, estdn subor-
dinados los deberes consigo mismo. “El todo es antes que los
miembros” (149). La moralidad no se reduce a los individuos ni
siquiera a ciertos dominios del todo, por ejemplo, el Estado. Lo
moral reluce en todos los campos, en todos los planos de la vida
social y de los individuos. De la mismidad sale la entrega; de los
individuos, el todo, y de todo, Dios. '

V. SANTIDAD Y HEROISMO, LAS VIRTUDES MAS GENERALES DEL HOMBRE.

Nuestra tabla de virtudes nos mostré las virtudes especiales que
hay que ejercitar para el logro del bien de perfeccic’»n. Pero, a las
virtndes especiales, determinadas, les sirven de base otras virtudes
generales. Porque es natural que a una capacidad determinada sirva
de base una capacidad maés general, cuya aplicacién particular es.
Sin necesidad de recorrer toda la escala de virtudes, lo que es-
taria desplazado en los términos de una filosofia general de la 'sd-‘
ciedad, es posible, sin embargo, llegar hasta las virtudes ultimas,
apoyandose en la investigacion fundamental sobre las relaciones
entre contemplacién y accién. o

El resultado se obtiene por si mismo. Lo especifico de cada vir-
tud se halla condicionado por el bien; asi, la religiosidad y el va-
lor reciben su contenido especial mediante el fin o el bien al cual
tienden. Lo general de la virtud es acondicionar al hombre para
alcanzar el bien, o aquella aptitud radicada en su contextura. Para
encontrar lo general de la virtud no hay que dirigir la mirada hacia
los bienes, sino a la manera cémo el hombre logra los bienes. Esto
ocurre mediante la contemplacién y la accién. Las virtudes supre-
mas son, por tanto, la contemplacién mas perfecta o santidad y la

(148) Véase Kategorienlehre, pig. 288.
(149) Kategorienlehre, pis. 60.
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accién mas perfecta o heroicidad. La vl’ntima T
placién y accitn nos ensefia que ninguna de esas virtudes existe por
si-sola: no hay santidad sin heroicidad; ni héroe posible sin el
fondo interno de la contemplacién, sin religiosidad y orientacién
hacia lo santo. El mayor santo es el mayor héroe;
posible sin ura escondida santidad.

Las virtudes supremas corresponden también a los hienes supre-
mos: a los bienes de lo espiritual originario y del obrar, y en és-
tos lo supremo es: lo metafisico en el espiritu y la forma mas per-
fects, mis vigorosa del obrar (forma sin contenido, porque el obrar
no tiene contenido propio, sino que lo recibe del espiritu).

Se ve que la humildad pertenece a la virtud de la contermpla-
cién. No es posible el sumirse en 1a meditacién sin complacerse en
ella, y esto es la humildad. En ambas, en la meditacién profunda y
en su complacencia se halla incluida la entrega, el sacrificio. Como
no es posible el héroe sin un fondo de contemplacién, también &1
necesita de entrega y sacrificio. Asi como lo que corresponde a la me-
ditacién, 2 la enirega en la contemplacién, es la complacencia, a
la entrega en la accién corresponde la energia y el aguante en la
realizacién de lo contemplado.

. Santidad y heroicidad constituyen, en calidad de virtudes mds
generales, parte de toda virtud especifica. EI artista, el pensador,
el inventor, tiene que poseer la virtud de la contemplacién: medi-
‘tacién y complacencia. Y cuanto més elevado sea su objeto, tanto
‘mas metafisico lo contemplado. Y concordemente: el estadista, el
politico, el organizador, el empresario, el empleado, el trabajador,
tienen que poseer virtud de héroe, ya que viven y contemplan
aquello que da sentido y esencia a su accién, y lo acometen con ener-
gia. Todo hombre de accién posee un segmento de fuerza contem.
plativa y, por tanto, una analogia con los santos, porque toda con-
templacién tiene sahor metafisico; todo contemplativo posee cierta
energia y firmeza y, por tanto, una resonancia heroica, porque
para desenterrar el tesoro hace falta esfuerzo, accién.

elacién entre contem-

el héroe no es

Este resultado se halla de conformidad con ese principio de la .

teoria del bien de que el bien superior, en cada caso, se halla con-
tenido en todos los inferiores. Dios se halla contenido, como bien
supremo, en todos los demis (claro que no en forma panteista, sino
. como el creador en la criatura), de aqui que lo metafisico se halle
a la base de todo bien de perfeceién. Del mismo modo, la forma
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'

suprema del obrar tiene que estar contenida en las inferiores. De
aqui que la santidad y la heroicidad, en razén de viriudes supre- \
mas, se hallén contenidas necesariamente, como lo general en lo
particular, en las virtudes inferiores. _

Con esto hemos sefialado también la diferencia enire las virtu- ‘
des mas generales y el fondo de virtud. Este tdltimo representa |
la forma general y la fundamentacién de la moralidad y se encuen-
tra més hondo que las virtudes mas generales.

VI. LAS RELACIONES JERARQUICAS.

De la exposicion que hemos llevado a cabo de los comceptos
fundamentales y elementos capitales de la moralidad, resultan, na-
turalmente, las relaciones jerarquicas. Estas relaciones se expresan
en los siguientes principios, en parte desarrollados en otra ocasién:

1. El bien de perfeccién o bien fundador del ser es antes que
el bien de salvacién.

2. El bien de salvacién es antes que los medios externos o eco-
némicos. _ :

3. El bien ¢s antes que la virtud, porque lo perfecto es amtes

que lo imperfecto. La ciencia es antes que la aplicacién del es-
colar. |

4. El estado logrado de relativa perfeccién o estado final del
proceso moral, es antes que el estado imperfecto inicial (el estado
final es antes que el estado inicial). La razén se halla en el princi-
pio de que lo perfecto es antes que lo imperfecio y lo ideal antes
que'lo real. Genéticamente, la verdad seria lo contrario.

5. El deber es antes que la virtud. Este principio parece sor-
prendente, porque hasta ahora hemos tratado la virtud antes que el
deber y hemos admitido una teoria de la virtud, pero no umna teo-
ria auténoma del deber. Pero en la medida en que el deber no es
otra cosa que lo debido de la virtud, la- obligaioriedad de la vir-
tud, se sigue que esta obligatoriedad es antes que aquello que la
cumple, antes gue la virtud (deber es antes que ser). Hemos deri-
vado la 6b]igatoriedad o deber del hecho de que el individuo, como
espiritu subjetivo, es miembro del todo total, es decir, del espiritu
objetivo. De aqui se sigue:

6. El espiritu objetivo es antes que el subjetive en razén de la

5
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calidad de miembro del espiritu subjetivo. Lo mismo se puede
decir de las formaciones: el todo total del espiritu objetivo es an-

tes que las formaciones sociales subordinadas, que son miembros de-

ese todo. Esta precedencia del espiritu objetivo se corresponde con
la precedencia del deber respecto a la virtud, perque la obligatorie-
~dad de la virtud se deriva de la articulacién del espiritu subjetivo
en el objetivo. Sin embargo, no se ha agotado la relacién entre
virtud y deber.

7. El principio: el hien es antes que la virtud, supera al prin-
cipio: el deber es antes que la virtud, porque el concepto del bien,
como concepto de lo perfecto supera al de deber, que no expresa
sino la validez, la obligatoriedad del perfeccionamiento. Como la
preeminencia del hien es superior a la del deber, esta preeminencia
es decisiva para comprender el lugar que corresponde al econcepto de
la virtud, y no lo es ese concepto, inicamente relative e intermedio,

' de deber.

8. Las relaciones jerarquicas del mundo de los bienes son de-~

cisivas para las virtudes. Ya explicamos anteriormente estas rela-
ciones. Estas relaciones, a su vez, estdn condicionadas por aquellas

otras que resultan del analisis del espiritu objetivo en la teoria so-

cial. Destacamos algunos principios: A
a) Dics es el bien supremo. Este principio no es una mera

exigencia, sino expresién de la méas profunda realidad. Se halla con-
firmado por la historia del espiritu y de las costumbres, por el pa-
pel decisivo que desempefita la religién en la moralidad de todas

las culturas (150). ‘

b) Contemplar es antes que obrar.

¢} Los todos parciales y planos espirituales son antes que los
sensibles.

d) - Santidad es antes que hercicidad. Todos estos principios
estin condicionados por el prineipio: retiro es aentes que dua-
fidad.

Correspendientemente a los principios a)-d) rige: los bienes in-
feriores no son posibles sino a través de los superiores, y el mun-
do mediante Dios; los todos parciales sensibles no son posibles sine

mediante los todos parciales y planos espirituales; la heroicidad no-

(150) El materialismo histérico afirma todo lo contrario. Véase para.
su discusién Der wahre Staat, 1923, psg. 141.
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es posible sino mediante la contemplacién que, en su forma supre-
ma, es santidad. ‘ )

Todos los principios jerirquicos expuestos requieren, ademis,
para su fundamentacién, un tal concepto de .lo moral que lo se-
pare de los contenidos originarios del espiritu. Lo que acontece
mediante el principio: : e

9. Lo espiritual originario, lo derivado y el obrar que les si-
gue, son antes que lo moral. Porque sélo mediante este principio
se fija la moralidad como direccién hacia lo perfecto, y sélo me-
diante este concepto de la moralidad resulta el edificio conceptual
que hemos construido.

Con los principios jerarquicos se ha procurado, en lo esencial,

el fundamento para una fijacién de rango de los bienes, de las virtu-
des y de sus correspondencias reciprocas en general. Los princi-

pios jerarquicos son los que deciden sobre todos aquellos valores
por los que lucha, en el pensamiento y en la realidad, la morali-
dad de todas las épocas. La teorfa de las jerarquias es el fruto més
preciado de la filosofia social. Es la adicién final de toda la ética.

VII. 1A fTica No ES S6LO UNA TEORiA DEL QUERER Y DEL OBRAR.
LA riBERTAD MORAL. EL SUFRIMIENTO.

La teoria dominante, segin la cual la ética es una teoria del
guerer y del obrar, una ética de la voluntad (151), no puede ser

aceptada por nosotros en sentido estricto. Como lg moralidad es la

direccién hacia lo perfecto, podemos encontrarla en cada plano y en
cada dominio del espiritu. E1 primer hecho moral estd, como vi-
mos, en la “aceptacién”, pero también en el pensamiento, en ca-
lidad de “creacién siendo creado”, de captacién propia y. prosecu-
cién de lo contemplado en el plano de la légica. También en la
formacién artistica tiene lugar el proceso moral. La “aceptacién”,

(151) Para Kant, la ética corresponde exclusivamente al campo de la
razén préctica; punto de vista mantenido por las escuelas neokantianas.
Y no digamos nada de las empiristas. Sin duda, bajo influjos empiristas,
al tratar de explicar a Platén y Aristételes se traen a primer plano, des-
proporcionadamente, el querer v el obrar. Véase, por ejemplo, entre los
neoaristotélicos, Lehmen: Moralphilosophie. Friburgo, 1906, psg. 1: «FEitica

es la ciencia que trata de comprender el obrar moral de los hombres en
sus dltimas raices.»
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el pensar y el formar no poseen una direceién perfeccionadora o
corrompedora del espiritu. Los hechos morales siguienies residen
en el campo de la sensibilidad, en cuanto en ella existen disposi-
ciones para la “aceptacién” y para la conformacién de las sensacio-
nes de la sensibilidad interna y de la externa timpulsos, uso de los
sentidos, conformacién de 1a experiencia semnsible). En ltimo tér-
mino vienen el querer y el obrar, que son posibles porque utilizan
Io logrado en las etapas anteriores del espiritu.

Es menester rechazar enérgicamente la separacién kantiana en-
‘tre una razén iedrica y otra razén practica. El espiritu humano es,
en todos los planos, contemplativo (teérico) y creador (actuante,
practico) ; también en el pensamiento es contemplative (intuitive)
y creador (discursivo). El acto del pensar y el acto de la accién ex-
terna son, ambos, aceién (152).

Como se ve, los procesos morales, las decisiones morales se des-
envaelven en todos los planos del espiritu y no sélo en el del que-
rer y el obrar. Existe una moralidad que acepta o rechaza ideas,
es decir, ocurrencias que vienen y desaparecen; hay una moralidad
del pensar y, en especial, del pensar cientifico (ya hemos llamado
la atencién contra ese error de que el pensamiento y la ciencia
no son afectados por el valor); existe también una moralidad de
la creacién artistica. El arte clasico y el roméntico estaban orienta-
dos hacia lo perfecto; el arte de la “joven Alemania”, hacia lo im-
perfecto. Toda la indecencia, cientificamente estilizada y 1égica-
mente lograda del psicoanalisis; toda la basura de la poesia mo-
derna (naturalismo, impresionismo, dadaismo, kinodrama), de la
pintura (cubismo, ete.), de la miisica (atonalismo), son testimonio
demasiado claro de inmoralidad en el pensamiento cientifico y en
la creacidn artistica. Y si se puede decir de mmuchos artistas mo-
dernos que tienen “facultades”, pero que no son artistas, y de mu-
chos pretendidos sabies que son agudos pensadores, pero no “sa.

(152) La distincidn que hace AristSteles en- el Iibro VI, capitulo II
de la Etica a Nicomaco, entre razén «episteménicar y «logistica» (35 pev
smotpuvedy T B hojotzov) que suele traducirse, por aproximacién, como
razbn tebrica y razdén practica, no posee la misma significacién sistemética
que en Kant, porque no pretende agotar la clasificacién de las facultades
del alma. Pero tampoco esta distincidn se puede sostener. Toda actividad
creadora del alma—que arremete a su manera con lo contémplado—va
acompafiada de una naturaleza «aconsejadorar, «deductiva» (logistica).
Lo que tiene que ser, reside ya en lo contemplado, en Ia inspiracién.
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bios”, las expresiones son bastante delatoras, porque quierem dar~
nos a entender que no falta la capacidad artistica o légica, pere
lo que ocurre es que la “idea” que ha de ser figurada por un ar-
tista, el “pensamiento” que ha de ser desarrollade por el pensador,

no son “bien de perfeccién™, sino todo lo contrario y, por lo tanto,

inmorales. La ciencia mecénico-atomista de hoy pretendia mnegar
esta aliernativa moral del pensador como pensador y del artista
como artista, e igualmente, la teoria naturalista del arte. Pero una
sola circunstancia, a saber, que cierta ciencia, por ejemplo, el ri-
cardismo, el marxismo, el freudismo, y cierto ‘arte, por ejemplo, el
cubismo, el atonalismo, hayan sido significados como signos de de-
cadencia de una cultura en pellgro, reduce al silencio semejante
vacuo racionalismo. :

Con esto, el tema de la libertad se iraslada sobre una base nue~
va: en el problema de la moralidad no se trata, finicamente, de la
libertad del querer y del obrar; y hasta podemos decir que es de
lo que menos se trata. El querer y el obrar son precedides en el
espiritu por los supuestos creados mediante la aceptacién, el pen-~
sar, el formar artistico y el cuidado de la sensibilidad. Con estos
supuestos solamente es con los que el querer y el obrar podrin ob-
tener una suma o no. Pero no podrin obtener otra suma que la
gque permitan los sumandos. Se trata, pues, de una libertad pecu-
liar que, como toda libertad de la vita propie, se halla vinculada
a determinados supuestos. Quien hasta zhora fué ignorante y
desapegado al estudio, no es posible que se haga sapiente por una
sola decisién de la voluntad n1 tan siquiera que llegue con ella a la
aplicacién eficaz en el estudio v en la investigacién. Poco a poco,
v sin desfallecer, mediante otros actos de aceptacidén, de pensa-
miento, de formaeién, de vida sensible, credndose un tipo nuevo,
activo en el estudio y en la investigacién. Lo mismo ocurre en todos
los demas dominios. Este es el motivo de que en la fermacién
moral sea tan diffcil saltar un eslabén comeo en el pensamiento 16-
gico. En la formacién moral es tan comprometedor dar el segundo
paso antes que el primero como en la batalla. Todas las épocas
han sabido que hay caminos determinados para la formacién mo-

ral y del espiritu, como lo demuesira esa antiquisima diferencia-

cién de las vias purgativa, iluminative y unitiva. También se sabia

que el hombre tiene que usar de su libertad de manera peculiar
en cada una de las etapas o planos del espiritu, y que sélo podra
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obrar de otra manera si anteriormente pensé, conformé de oira
manera, educé su sensibilidad en otra guisa v, de esie modo, cred
los supuestos para un obrar diferente. A nuestra época estaba re-
servado olvidar esta elemental verdad.

No es una voluntad abstracta la que es libre y nos hace libres,
sino una libertad peculiar en cada una de las etapas internas del
espiritu. Cuanto més se eduque esta libertad—en cada plano—,
cuanto mis alto contemple, piense, forme, tanto mas fuertes sere-
mos y, por lo tanto, tanto més libres. A esta plenitud de la libertad
hace alusién el uso del lenguaje cuando dice, por ejemplo, de un
artista, que se puede desenvolver libremente en todos los cam-
pos. Quien interrumpe un dificalteso trabajo espiritual em virtud
de una»perturbacién cualquiera, sin perder la serenidad, es que
posee seguridad, libertad, que debe, no a una decisién de voluntad,
sino a la plenitud de hébitos espirituales, que, fuertemente educa-
dos, pueden ser puestos en marcha a la primera ocasién, con segu-
ridad, con libertad.

No hay una una sola libertad, sine muchas; no una sola liber-
tad abstracta, gemeral, sino muchas libertades particulares y pro-
pias; no una libertad homogénea, sino un edificio de libertades
originales, que el hombre edifica dentro de si, sobre base inconmeo-
vible. Esta base inconmovible no puede ser otra que la que le
presta, en lo mas profundo de su espiritu, lo metafisico, la fe.

Si el proceso moral, que comsiste en emprender la direccién
hacia lo perfecto, abarca a todo el hombre y se cumple en cada
una de las fases de su espiritu, y si, por otra parte, todo comienzo
es una via purgative, nos daremos cuenta de la forzosidad y fecun-
didad del dolor en los hombres.

Uno de Ios grandes pecados de nuestra época es que pretende
soslayar el dolor, sin hacerse cargo de la fuerza depuradora del
mismo. Por de promto, esto ya es un obsticulo para el enjuicia-
miento justo de los deberes sociales y, en especial, para la solucién
de la cuestién social. Porque, sin consideracién por el dolor, el po-
bre en nada podrd aliviar su suerte amarga, como, al revés, el
placer y la riqueza serdn excesivamente apreciados. Si no estima-
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mos la grandeza y fecundidad del sufrimiento, ne sera posihle bus-
car una salida a la indigencia politica y econémica de nuestros
dias, ni una solucién de la cuestién social y de muchas otras eues-
tiones. Y se falsea, también, todo el empefio moralizador de nues-
tros dias, pujante a pesar de la decadencia de nuestro tiempo. El
reformador social y el moralista tienen que poseer el sentido de la
vida dura y estimar, como se debe, la faerza del sufrimiento.

El dolor no es algo absolutamente individual. Nos remite a um -

sobre-ti, a una objetividad. Elimina la subjetividad, nes muestra
su relativa nulidad, con lo cual remonta al sujeto a un plano su-
- perior. La: nulidad relativa del individuo es, precisamente, su na-
turaleza artieular. El no ser un todo, he aqui su limitacién. Desco-~
nocerlo seria presuncién desveniurada. De aqui que aquel que
padece s6lo el dolor, a ése le duele y le es insoportable. Tampoco
saca fruto de él. Pero quien padece por un algo superior, puede
soportarlo y sacar fruto. El dolor, mediante su poderosa referencia
a un algo superior, purifica al individuo del discolo aislamiento,
demuestra el caracter pasajero de todo lo que no se apoya en algo
mas alto, por tltimo, en algo eterno. Y de este modo hace surgir
nuevas fuerzas. En esto estriba, precisamente, lo creador de toda
direccién hacia lo perfecto, que supera lo imperfecto aportande
nuevas fuerzas. Esto no puede ocurrir mediante un mejoramiento
externo, mecénico, sino mediante una interna depuracién de lo im-
perfecto, que no puede lograrse sin dolor y sin despliegue de nue-
vas fuerzas, que no pueden ser alcanzadas sine por medio de un
acto creador. Para este acto creador hay que esforzarse, hay que
rebelarse, hay que provocar—lo que ocasiona dolor.

Con esto se pone de manifiesto que el dolor fecundo da pleni-
tud, y, con la plenitud, libertad. El dolor da plenitud porque descu-
bre el sentido y la intimidad de muchas cosas que antes no fueron
recibidas sino externamente. Sélo quien ha padecido sabe algo de
la vida y del mundo. Sélo quien ha sido desengafiado por el mun-
do lo conoce también por su revés. A través de la plenitud el dolor
aporta libertad. Porque sélo alli donde confluyen, activas y en ges-
tacién, todas las fuerzas y planos del alma, aunque sea dolorosa-
mente, sblo alli puede desarrcllarse la fuerza del espiritu, la ILi-
bertad. '

También el obrar implica por su concepto un padecer, y de
aqui que su forma suprema sea la heroica. Padecer no es mero so-
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portar. El insensible no padece. El padecer auténtico supohie una:

tensién interna y una aceptacién de la lucha.

Los grandes contemplativos han conocido el sentido del dolor,
. ¥, sobre todo, los santos. Dice Santa Teresa:

“Creer que Dios permite en su compafiia gentes gue buscan
el agrado, es cosa disparatada. El que busca comodidad para el
cuerpo y para el alma andard con paso de caracol, y nunca lle-
gard por esta via a la libertad del espiritu.” El ‘maesiro Eckeart:
“El caballo ligero que nos lleva a la perfeccién es el dolor. El amor
trae dolor y el dolor trae amor. El buen caballerc no se queja de
sus heridas si ve que el Rey también esti herido.”




CAPITULO 1V

INDICACIONES ACERCA DE LOS DEMAS DOMINIOS DE LA -
FILOSOFJA DE LA SOCIEDAD

A marcha de nuestra investigacién ha podido mostrarnos en
L qué sentido hay que desarrollar la filosofia de la seciedad,
siguiendo el orden comceptual, y cémo se consiruye su seccién mas
importante, la ética, a base de una teoria social o sociologia anali-
tica. La misma marcha nos instruye también que pueden distin-
guirse, ademas de la ética, otros dominios de la filosofia de la so-
ciedad, siguiendo los hilos que nos ofrece la sociologia analitica,
mediante su diferenciacién de todos parciales y gradas en la socie-
dad: todes parciales y planos del espiritu total que no pertenecen
a lo espiritual originario. No puede haber una filosofia social
de la religién, de la ciencia y del arte. Es verdad que se manifies-
tan tvnicamente en dualidad, en sociedad, pero como contenidos
primordiales del espiritu se hallan condicionados por si mismos.
(La filosofia de la sociedad comienza alli donde los contenidos
absolutos del espiritu (lo metafisico, el saber, el arte) se manifies-
tan en procesos sociales mediante perfeccionamiento (moralidad)
v establecimiento ( c:rganizacién.; Iglesia,, Estado, escuela). De aqui
se sigue qﬁe ni la filosofia de la religién, ni la teoria del como-
cimiento (teoria de la ciencia), ni la filesofia del arte constitu~-
yen parte integrante de la filosofia de la sociedad y, de hecho,
se nos ofrecen como disciplinas especiales de la filosofia. A la filo-
sofia de la sociedad pertenecen los fenémenos que se ofrecen en
el curso de la dualidad y de la cooperacién (como “formacién” del
obrar) y en el sistema de la moralidad. Segiin el orden articu-
lar de la sociedad podemos distinguir las secciones especiales:
filosofia juridica, filosofia politica, etc., siguiendo el estudio filo-
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séfico de cada una de las “formaciones” de la organizacién so-
cial, especialmente la Iglesia y la familia (no sélo el Estado, que es
la organizacién suprema, pero no la tnica); ademaés, la filosofia
“de la historia; finalmente, los supuestos filoséficos de las ciencias
- econémicas, cuyo estudio no podra calificarse, al mismo tenor, como
filosofia de la economia. ‘

Nuestre empefio no puede abarcar el desarrollo de cada una de
esas disciplinas. Recordemos nada méas que el estudio de la ética
ha de preceder a todas, aun a la misma filosofia de la historia; es
verdad que con ésta se agrega un nuevo elemento, en cierto modo
independiente: el desarrollo del todo social en el tiempo. Debido
a esto, las cuestiones de primer plano son otras vy quedan despla-
zadas, relativamente, las cuestiones de perfeccién de la desarticula-
cién sistematica, que dan razémn del rango preeminente de la ética.
Toda filosofia de la historia genuina descansa, en tltimo término,
en una teoria del tiempo y, por lo mismo, peneira mas hondamente
en lo metafisico que la ética misma. ~

Al Ingar preeminente de la ética en el conjunto de la filosofia
de la sociedad corresponde la condicionalidad y unidad morales
de todos los contenidos parciales de la sociedad.'Seﬂreﬂeja, ademas,
en la preeminencia del concepto de justicia en la filosofia del de
vecho y en la teorfa politica, asi como en el lugar preponderanie
de los conceptos de “economia justa” y de “precio justo” en la eco-
nomia. En todos los campos de la sociedad se ofrecen estructura-
cionmes puras y estructuraciones defectuosas, y en todos ellos es de
aplicacién el concepto de perfeccién. Toda vida sana de la socie-
dad toma la direceién hacia lo perfecto.

Toda filosofia del derecho que se estanca en un mero formalis-
mo peca de hibridismo entre empirismo e idealismo. El empirismo
significa en la filosofia del derecho: individualismo; wutilitarismo;
derecho natural individualista (cualquiera que sea su forma): he-
teronomia del derecho (en oposicién a la supuesta autonomia de
la moral) ; preeminencia del principio del contrato y de la Liber-
tad individuales. El idealismo, por el contrario, significa: derveche
natural divino, lo que no quiere decir otra cosa sino condicionali-
dad metafisica del orden puro de perfeccién del espiritu; lo que
lleva consigo la preeminencia de la ética; la fundamentacién de la
ética en la ontologia; universalismo; wnidad de la moral y el dere-
cho. Todo derecho natural idealista, es decir, supraempirico, tiene

13
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como fundamento el viejo principio: todas las leyes humanas se
nutren de una ley divina. Este principio es de Heraclito. Pero es
valido también para Platén, Aristételes, Plotino, Tomas de Aciui-<
no, maestro Eckehart, Fichte, Schelling, Hegel, Baader y los ro-
ménticos. Esta idea del derecho natural divino se convierte, al des-
arrollarla, en el concepto de justicia aplicada, como concepto capi-
tal de la filosofia del derecho idealista.

No es la filosofia juridica, sine la sociologia analitica, la que
nos informa acerca de los conceptos de libertad, coaccién, igual-
dad, fraternidad.

$ra,
- CONCLUSION.

Espiritu creador. Masa. Caterva.

Hemos analizado el orden articular de la sociedad y su sistema -
escalonado y hemos descrito el proceso moral preferentemente como
un proceso objetivo. No se olvidé la vida propia del individuo, de:
la personalidad, pero no fué considerada por si misma. Para ter-
minar, vamos a examinar especialmente la participacién de la per-
sonalidad creadora. El lugar se halla justificado porque destaca
un fenémeno ignalmente importante en todos los campos de la filo~
soffa de la sociedad. :

El espiritu creador se muestra preferentemente en ese hecho-
fundamental, que no puede ser desconoeido por la ética ni por el

resto de la filosofia de la sociedad, ni tampoco por la economia:

el fenémeno del caudillaje y del séquito.

No son fenémenos mecanicos que se explicarian por el peder
externo del caudillo o por la mera imitacién del adepto, sino que
forman parte de la dualidad y ocupan un lugar especial en su serie
jerarquica. La razén mas profunda gue explica la aparicién del fe-
némeno del caudillaje reside en que la dualidad comprende siem-
pre un miembro que da y otro que recibe, un miembro creador y
otro receptor. El caudillaje se apoya también en la existencia de
un orden jerarquico de los bienes y las virtudes, a tono con la ética
del momento, y en el de un orden jerdrquico de los contenidos par-
ciales de lo espiritual primeordial y del obrar, como vimos al tratar
de la teoria jerarquica. El1 miembro activo y creador de la duali-
dad es conductor respecto al pasivo y receptor; el bien superior

B2
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es un bien directivo respecto al inferior; el bien originario es un
bien directivo respecto al hien de salvacién; el ceniro es directivo
respecto a la circunferencia,

La importancia histérica del fenémeno se destaca en ese hecho
general de la enorme diferencia existente entre las fuerzas creado-
ras de los hombres.

La enorme distaneia existente entre quien dirige y quien es
dirigido se manifiesta en aquellas palabras de Goethe: “:Qué se-
ria yo sin ti, amigo ptblico? Tedos mis pensamientos serian mo-
néloges. Todas mis sensaciones opacas.” Qué distancia més enor-'
me entre el potente espiritu creador de Goethe y Ia débil masa,
casi estdpida, del publice receptor, con el cual entra en relacién
de dualidad.

No tedos los hombres son del mismo modo miembros del es-
piritu objetivo y de la dualidad. Son iguales en ser hombres y no
piedras; en ser miembros de dualidades sociales vy no del campo
gravitatorio. Pero, por encima de esta ignaldad, que radica en
los iltimos fundamentos de la naturaleza de la especie hombre,
existen enormes diferencias que representan las diferencias de po-
tencial de la vida social. Merced a estas diferencias de tensién se
mueve la historia. Hoy dia, en la época de la economia de ma-
sas, trafico de masas, voto de masas, educacién de masas y ama-
samiento de todas clases, se olvidan las profundas y misteriosas di-
ferencias entre los hombres en su cualidad de miembros de una
cultura, pasando por alte lo mas importante y magnifico de la so-
ciedad y de la historia: el espiritu creador, el caudillo, e} conductor.

Sin el gran espiritu creador nada habria en la historia ni en la
cultura toda; de la masa sola no podria originarse sino imercia,
estancamiento, embotada sensualidad, envidia y degeneracién. El
espiritu creador es la fuerza modeladora de hisioria, fuerza al ser-
vicio del espiritu objetivo. '

Platén, Hegel, Fichte, Schelling, Taine, Nietzsche (tardiamen-
te; en sus comienzos su postura era en exceso materialista) y Car-
lyle han hecho resaltar el papel decisivo del jefe. También en
los grandes misticos y santos late esta idea. Porque estos hombres,
cuya vida se orientaba por completo hacia el momento profunda-
mente creador de la vida humana, son los que mejor saben, a pesar
de que los demas los califican de secos, de la importancia vinica
de lo ereador.
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Hegel define al gran guia como aguel que en cada etapa del
desarrollo del espiritu del mundo dice lo que es del tiempo. Por
eso 1o Hlama “gerente del espiritu del mundo”. Es una concepcién
que penetra profundamente en la marcha de la historia. Pero no
agota la misién ni la naturaleza del grande hombre. Punta y cabo
del grande hombre es la fuerza creadora, que se remonta desde el
arcano prefunde del mundo, fuerza que se halla de acuerdo con
las exigencias més intimas del objeto. Hace falta todavia un se-
gundo elemento. Para ser un guia es menester que tome parte
enérgica en los fenémenos dualitarios de la sociedad, provocando
en los demés la fuerza y la obra. Es esencial el que esta eficacia
del genio puede ser reservada para mas tarde. Puede empezar a
actuar mucho después de su muerte y, sin embargo, sigue stendo
espiritu creador y jefe verdadero. Platén no pudo aciuar en su
tiempo, no pudo contener la decadencia democratica. Pero fué
eficaz posteriormente, es eficaz hoy dia y ha sido més eficaz, por lo
mismo, que Pericles. ‘

Para comprender esto bien no hay que olvidar que el mundo
de los hechos sociales no es algo sensible y material, sine un pro-
ceso espiritual, una incesante accién espiritual que pervive merced
a2 incesantes creaciones. El espiritu mo es como son los atomos ma-
teriales, sino que Tesurge incesanitemente mediante la creacién,
que se apoya en la inspiracién y en la captacién de la misma. Asi
como el pensamiento que mosotros pensamos existe porque no lo
olvidamos, porque lo pensamos incesantemente de nuevo, es decir,
porque lo recreamos, el enorme proceso del mundo cultural es po-
sible porque es recreado de nuevo cotidianamente en innumerables
circulos duales. ) ‘ ‘

Quien no pueda representarse la cultura y la historia como un
desnivel poderoso en que el rayo creador, so pena de que se de-
rrumbe todo, va entretejiendo sin descanso su obra, nada sabe de .
su profundidad. '
*  En forma de inspiracién, un alge superior actia, a través del
espiritu objetivo, en la marcha de la cultura. Sin Provideneia no
son posibles ni la sociedad ni la historia.

;Pero cuén pocos son los que crean desde las sagradas profun-
didades del misterio! La religién no hubiese sido posible sin unos
cuantos fundadores que la Providencia envié al mundo. Unas pocas
ideas creadoras, engendradoras de sistemas, vecorren toda la his-
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toria de la filosofia; unas cuantas ideas metodolégicas, 1a historia de
la eiencia. jQué contados los grandes creadores en la moral, et de-
recho, la legislacién! Casi nadie al lado de los grandes profetas
y fundadores de religiones. Donde en mayor escala se manifiesia
Ia fuerza creadora es en el arte, donde los estilos y gémeros diferen-
tes son como grandes monumentos del espiritu de la época. Pero
los estilos mismos se reducen también a unas cuantas formas fun-
damentales. .

Frente a los pocos espiritus creadores no sélo se halla la masa
débil, incapaz, inerte. Existe otra capa mas profunda, que no debe
ser olvidada. Una capa de espiritus malignos, de sombrios y de-
moniacos ex hombres actia siempre en la sociedad y en la histo-
ria, y no se caracteriza por su incapacidad creadora, sino porque
se orienta siem;u'e haeia lo imperfecto. Es esa masa de degenera-
dos, desenfrenados, intrigantes, seductores, resentidos, traidores,
demoledores, enfermizos y demas tipos de espiritu tenebroso, de
grande y pequefio estilo. Es una capa que existe realmente y es
conocida con los nombres de “vienire de Paris”, “Viena subte-
rranea”, bajos fondos, hampa, etc., en la literatura sociolégica vy,
sobre todo, en la penal y de costumbres. Esta caterva se desborda
de tiempo en tiempo, es decir, con las grandes revoluciones. Los
sistemas democraticos colaboran con ella como uno de los elemen-
tos permanentes del poder politico. En la época de masas que es la
democracia vuelven el panem et circenses y los cabecillas.

Los grandes hombres no pueden enfrentarse directamente ni
con la masa perezosa ni con esa oscura humanidad descalibrada. Les
hace falta una mediacién. Por esto la construccién ideal de la so-
ciedad reviste forma de pirdmide, en cuya ctispide se hallan los
pocos espiritus creadores y la serie, mds numerosa, de los media-
namente dotados, que son los tnicos que pueden mediar, ocupa
la parte central, y 1a gran masa, la base; a esta pirdmide se adhiere
un namero en progresién decreciente de ex hombres de todas cla-
ses, hasta llegar al criminal mis vulgar; como su mimero decrece
constantemente, la pirimide se convierte en una doble piramide.

La lucha histérica méas terrible es Ia del hombre creador contra
los caudillos de ese mundo subterrdneo que, si por un lado les imi-

- tan, por otre agrupan y acaudillan las potencias de las tinieblas

con sus propias fuerzas demorifacas. El capitdn de bandidos es
un rey simiesco, pero también el falaz que junta, conjura y aviva
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todo lo malo merced a una fuerza nueva. El genio simiesco y se-
ductor es un hallazgo propio del demonio sombrio de la historia.
También aqui hay direccién y creacién, pero a la inversa, es decir,
seduccién y destruccién. Ambas requieren fuerzas originales. La
humanidad subterrinea, y también la gran masa indiferente, no
renuncia a tener sus.genios, a comprenderlos y a estimularlos.
Nuestra época estd bien surtida de genios mediante el cine, las va-
rietés, la opereta, el materialismo, naturalismo, atonalismo, cubis-
mo, impresionismo, expresionismo, dadaismo, los periédicos, los
mercachifles de la ciencia, la demagogia. Estos genios simiescos for-
man un frente de batalla dificil de romper para el genio verdadero.
Porque no sélo forman en sus filas los pornégrafos, estafadores,
demagogos del tres al cuarto, sino también demonios de gran estilo
como Lecke, Hume, Voltaire, Rousseau, Ricardo, Marx, Darwin,
Buchner, Moleschott, los poetas de la “joven Alemania” y los poe-
tas de la de hoy que les signen. Todo el que malbarata su potencia
se convierte en genio simiesco y maligno, ya sea en un plano su-
perior o infimo.

A pesar de todo, no es verdad lo que se dice generalmente, que
el hombre creador esta condenado al fracaso. ;Cémo se puede decir
que Platén y Mozart han fracasado, a pesar de que ambos sucum-
bieron exteriormente ante la caterva? La providencia velé por su
obra. Las mismas oscuras palabras de muerte de Mozart en el Re-
quiem han sido salvadas y entregadas a la historia. Segtin el pro-
fundo mito, Wotan se libra, por fin, del dragén, del lobo de fuego
y del ejército de angeles de la muerte. Dios mismo ayuda al gran
genio, cuya misién es conciliar al escindido mundo y llenar las
tinieblas de luz. } .

Si el hombre creador es rechazado y crucificado por el munde,
ha recibido, sin embargo, fuerza para llevar su cruz. El sentido
sacro de su misteriosa misién, pudorosamente conservado, le sumi-
nistra la fuerza para Ilevarlo a cabo, més fuerza y felicidad de la que

el satsifecho burgués, la masa desesperada y la caterva pudieran
gofiar.

El jefe creador actia—a través de mediaciones—como arquetipo.
La moral y la sociologia empirica e individualista, lo mismo
que las concepciones naturalistas de la historia, pretenden deste-
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rrar el modelo, en su significacién fundamental, del proceso social
e histérico. Pero la misma naturaleza del proceso social como un
proceso creador que se desarrolla en dualidad nos dice que los
contenidos de religién, filosofia, ciencia y arte, lo primordial del
espiritu, no pueden cobrar vida si no es mediante los modelos
originales destinados a cada momento histérico. Sin arquetipo no
hay religién, filosofia, arte, moralidad, derecho, legislacién, orden
‘politico, arte guerrero, técnica ni economia.

Esta es la verdad de la historia. No nos muestra un proceso
dual—en dualidad—en general, sino que nos muestra arquetipos
muy concretos. La historia de la religién nos muestra los actos
creadores de los fundadores de religién, de los santos, que som,
-efectivamente, modelos de religiosidad. La historia de la moral,
del derecho, de la legislacién, nos muestra a determinadas perso-
‘nalidades creadoras como modelos de sus comunidades; la historia
de los Estados nos muestra las acciones creadoras y las personali-
dades de los estadistas; la historia politica, los politicos ejemplares;
Ia historia de la guerra, el ejemplo de los héroes y de los jefes; Ia
historia de la técnica y de la economia, el de los inventores y des-
‘tacados capitanes de empresa. Sin modelos bien concretos no es
posible un proceso cultural determinado ni una direccién fija y un
séquito adecuado. El mismo espiritu creador tiene que apoyarse en
modelos antiguos, tiene que transformarlos. Ello se debe a la ab-
soluta dualidad—marcha en dualidad—del espiritu humano y a la
mnaturaleza articular de cada individuo, aun del genio, dentro del
-espiritu objetivo.

Los moralistas y sociélogos empiristas pretenden derivar la mo-
ralidad de la utilidad variable de los individuos, de las variables
«circunstancias histéricas, de los tiempos, de las condiciones geo-
graficas del ambiente en general. Con esto tratan de desterrar
lo creador de la vida cultural y moral, y niegan, particularmen-
te, que la ciencia, el arte, la moralidad y la heroicidad sélo sean
‘posibles segiin determinados modelos.. Nada miés cegado que esta
-0pinidn, que nos revela la superficialidad, inespiritualidad y des-
esperanza de todo empirismo e individualismo, que andan elu-
-diendo siempre lo misterioso y creador. ;De dénde habria de sa-
car sus ideas, fines imperativos y métodos la masa lerda, sine de
:aquellos a quienes se les ocurre por primera vez, de los hombres
creadores? Y que éstos som corto nfimero nos lo dice la historia
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de todos los dominios culturales. Los grandes movimientos y acon- -
tecimientos de la historia del espiritu y de los Estados, sélo me-
diante la obra creadora de los grandes conductores se pomen en
marcha. El éxito de los actos de caudillaje y el seguimiento de
los dirigidos son signos de florecimiento; la decadencia se revela
en el fracaso de la accién conductora, en la abstencmn de las ma-
sas y en los fallos de los mismos conductores.

El jefe creador es la personalidad mas original y, sin embargo,
tiene que disolverse a si mismo para que comience su obra. Cuanto
mayor sea la obra creadora del hombre tanto menos elemento pro-
pio, suyo, en la misma. “Hazte universal” es la ley del conductor,
impuesta por la naturaleza de la dualidad, por la preeminencia
del espiritu objetivo. El guia no se busca a si mismo, sino las exi-
gencias de la cosa, y a estas exigencias trata de satisfacer. Lo mas:
personal, lo creador, se halla en el sobre-ti, en lo universal. E} gran
anhelo del creador es recibirlo con sentido religioso y expresarlo
fielmente. El hombre que es hombre no se pertenece a si mismo.
Lo universal, el sobre-ti de la historia, actia en él; en tltimo tér-
mino, Dios. Un caudillo que busca lo suyo se estropea y estropea
a los que le siguen. Un espiritu grande no es nunca vanidose, an
gran héroe no se pierde por la fama, un gran empresario nunca
busca la ganancia.

Al “bazte universal” del jefe corresponde la obligacién de los
dirigidos de aceptarlo, de dejarse influir por él, Hay que merecerse:
el jefe. Es lo que ordena la historia. Pero semejante imperativo
no es tan ficil de cumplir para la masa inerte. Nunca lo llena por
completo. Esto explica la posicién singular de los espiritus creado--
res. Porque para recibir lo grande es menester que una chispa resida
ya en el pecho de quien lo va a recibir. Y la masa precisamente se-
caracteriza porque le falta esta chispa divina. Merced a esta falta
de receptividad la buena disposicién se convierte en su contraria,
en odio contra lo grande y contra su creador; un instinto radical
de la masa. Esto se muestra ya en los pequefios sucesos de la vida,,
como describe cerieramente Goethe:
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Fste mundo no est4 bien.
En balde eres probo v activo,
Se te quiere domar,

Se te quiere anular.

Esta resistencia del montén impone al espiritu creador una nue-
va misién. El mismo tendra que hacer de la masa una masa re-
ceptora. Ya dijimos que esto no puede ocurrir sino con mediadores.
La lucha mas terrible en este empefio es la que se lleva contra los

- genios simiescos. Se adhieren como sombra a los pies del caudillo.
= Para que el hombre creador pueda resolver su misién a través
‘de toda esta confusién y luchas tiene que poseer un claro conoci-
miento de lo perfecto. La iluminacién y la gracie alumbran en el
hombre creador lo perfecto y lo que debe ser. La doncella de Or-
leans, como la describe Schiller, nos hace conocer la verdad en su
forma méis simple y suprema. La “misién” del enviado esta ya al
. principio. Asi Novalis, con su experiencia de la muerte de Sofia, se
halla al comienzo del romanticismo. Sus “himnos a la noche” son
expresion de esta iluminacién.

Otro elemento es el apartamiento 'y la admonicién. El critico
creador, la conciencia premonitora, son direcciones ofrecidas a la
humanidad. Catalina de Siena, Savonarola, Habrahan, a Sancia Cla-
ra... Los hermanos Schlegel, prosiguen como criticos y admeonito-
res la obra de Novalis, y establecen el canon que preside todavia
la historia del arte poético y condiciona el juicio gemeral.

En el planc del obrar y del fundar (orgamizar) se mnos ofrece
una tercera clase de caudillaje, una clase, por lo demas, que hace
referencia a la via mediadora y que no vive ya de la plenitud de
inspiraciones. El sentido préctico, la adscripeién definitiva del pen-
samiento creador en el curso de la cultura: el arte de transformar
o de mejorar. A la vez, “arte de lo asequible”, de “lo posible”, que
es como se ha definido muchas veces la politica, aunque no se trata
mas que de un solo aspecto de la politica. Esta vive de la idea, de
la iluminacién y fijacién de rangos; asi se nuire y forma. Si hoy el
pequefio politico no puede realizar mas que una pequefia parte de
la idea, y se contenta con ello, mafiana sera posible que el gran
politico realice una parte grande. La idea mueve a todos. El arte
de lo posible quiere decir, y se lo decimos a los politicos realistas:
‘a los pequefios no les es posible mas que la formacién de una
pequeiia realidad, a los grandes les han sido siempre posible ma-
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yores. Alejandro, Carlomagno, Otto “el Grande”, han sido grandes
transformadores, mientras que los jefecillos y politicasiros no han
sido eapaces, no les han sido posible més que pequefias transfor-
maciones. ’ )

La misién le serd tanto mas dificil al caudillo, la insensibilidad
de la masa tanto mas peligrosa, su seduccién tanto mas invencible,
cuanto mas homogénea sea ésta. El conductor tiene que enfrentarse
con la comunidad y no con la masa. Por esto, todas las épocas autori-
tarias han procedido a estructurar la masa en pequefios grupos, en
estamentos, para que asi pudieran cobrar aquella intimidad y aquel”
relumbre de lo alto que sélo a iravés de muchas mediaciones pue-
de ser apropiado. ‘

El proceso de la vida social y de la historia se nos muesira como
algo indeciblemente duro. La ‘manifestacién del espiritu objetivo
en e} subjetivo, como nos lo muestra la filosofia de.la sociedad,
valiéndose de una teoria social analitica, se verifica a través de des-
membraciones defectuosas, de debilidades, de abusos del yo, de cai-
‘das y dolores, y tiene que recomenzar penosamente la direccién hacia
1o perfecto para no deshacerse. Pero el resultado final no se pre-
senta desesperado. A través de la dualidad y del espiritu objetivo,
la Providencia alumbra desde el escondido fondo de la historia.
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LOS SUPUESTOS FILOSOFICOS DF. LA ECO-
NOMIA POLITICA
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: 0 es posible una filosofia de la economia, en el mismo sentido
N en que se habla de una filosofia moral, de una filosofia del
derecho o de una filosofia de la historia, en razén del lugar exter-
no e instrumental que la ecomomia ocupa en la sociedad. Porque
la filosofia de la sociedad no se ocupa sino de los modos de ma-
nifestarse lo espiritual originario en la sociedad, mientras que lo
que caracteriza a la economia es no ser en si misma espiritu, sino
estar al servicio del espiritu, de los fines. La economia, como hemos
podido verlo en nuestra investigacién del orden articular de la so-
ciedad, y lo veremos todavia mas adelante, es el finico contenido
parcial de la sociedad de. mnaturaleza exclusivamente servicial y ex-
terna. Por esta su naturaleza, la economia no podra participar en
lo espiritnal de la sociedad més que de nna manera mediata.

Si se nos opomnen concepciones como el materialismo histérico,
habra que contestar que tampoco se trata de una auténtica filosofia
de 1a economia. Prescindiendo de su burda falsedad, no contiene
propiamente una filosofia. Se compone, en realidad, de doctrinas
analiticas, principalmente, la doctrina de la estructura fundamental
y la super-estructura, la ley de concentracién y la Tucha de clases.
De todos modos, estas docirinas analiticas poseen un presupuesto
filoséfico: el materialismo.

También hay que oponerse a esa opinién dominante en el cam-
po de los especialistas de que la ciencia econémica sea, sencilla~
mente, una ciencia inductiva que, al igual que la fisica, la quimica
o la mineralogia, no tiene otro objeto que coleccionar heches de
experiencia, depurarlos y esclarecerlos; y, en su virtud, mal se pue-
de hablar de fundamentos filoséficos. Esta opinién se contradice
con el concepto mismo de ecomomia, que hace referemcia a su
fundamento espiritual, y estd contradicho también por toda la his-
toria de la economia politica. Esta historia nos mmuestra que no
ha habido ningfin gran sistema ni escuela de economia politica cu-
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yas raices tltimas no estuvieran en la filosofia. La verdad es que los
antiguos maestros tenian conciencia clara de las raices filoséficas de
su método, de sus supuestos, de su postura radical, mientras que
los modernos no se percatan de nada de eso. La esencia de toda “in-
duccién pura” es, en tltimo término, el individualismo. Ya hemos
hablado de los supuestos filoséficos y de las comsecuencias del in-
dividualismo, asi como del universalismo. Lo que pretendemos aho-
ra es la demostracién histérica.



PARTE DRIMERA

L0S SUPUESTOS FILOSOFICOS DE LA ECONOMIA POLITI-
CA CONSIDERADOS EN LA HISTORIA DE LAS DOCTRINAS

1. LA pOCTRINA ECONGMICA DE LOS ESCOLASTICOS (153).

¥ ~0 de los puntos cenirales de la filosofia social escoldstica es
la distincién de wn derecho divino, un dereche natural y
un derecho positivo histérico—lex divina, lex naturalis y lex huma-
no—. La ley divina actia en la ley natural, y ésta, bajo la influen-
cia de las circunstancias empiricas e histéricas variables, en la ley
humana, esto es, en el derecho positivo. Por consiguiente, una idea
capital de esta filosofia social es que la sociedad y el derecho mo
son producto de los hombres, sino que hacen referencia aun mas
alla, cuya eficiencia representan, y que, particularmente el derecho
natural y el positivo, son efectos de un derecho y una ley divi-
nos (154). Ultimus finis multitudinis congregatae est, per virtuosam
vitam pervenire ad functionem divinam (155).

Con esto tenemos ya los fundamentos filoséficos de la doctrina
econémica de Toméas de Aquino. Si recorremos los puntes prinei-
pales de su teoria econémica, donde primero se nos manifiesta este
punto de vista es en su concepio de la propiedad.

(153) DPara los antiguos véase: Andreae: Staats-und Wirtschaftslehre

im Altertum, Handwérterbuch der Staatsw. 4.% edicién, vol. VIL
: (154) Véase O. Willmann: Geschichite des Idealismus. 2.% edicién,

1907, vol. 11, pdg. 437; R. Seeberg: Lehrbuch der Dogmengeschichte, vo-
lumen III, pdsg. 9, 2.2 edicién. Leipzig, 1913. Ademds, Dempf: Frhik des
Mittelalrers, vol. 11, pds. 48; Sauter: Thomistische Gesellschafts-und
Wirtschafeslehre; en Handwérterbuch der Staatsw, 4.2 edicién, vol. VIII,
1928; Suranyi-Unger: Philosophie in der Volkswirtschafeslehbre, vol. I1.
Jena, 1923-26; el mismo: Die entwicklung der Volkswirtschaftslehre im
ersten Viertel des 20 Jahrhunderts. Jena, 1926.
(155) Swumma theol, II, II, qu. 50.

)
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Propiedad.—Santo Tomas rechaza el concepto de una puia pro-
piedad privada. Pero a la objecién de que segiin el derecho natural
cristiano todo habria de ser propiedad comiin, opone: :

“El hombre posee un doble derecho sobre las cosas exteriores:
uno es la capacidad para adquirirlas y administrarlas; cuando se
limita a esto es.licito: que el hombre las posea en propiedad. Por-
que esto es necesario para la vida humana por tres motivos: pri-
mero, porque cada uno cuida mis de lo que le pertenece a él solo
que de lo que es comnin... Segundo, porque los negocios humanos
se desenvuelven mucho més ordenadamente cuando se deja al indi-
viduo el cuidado de ciertas cosas como propiedad suya, y seria una
gran confusién que cada uno cuidara eventualmente de lo que le
cayera entre manos. Tercero, porque de este modo, estando cada
uno comtento con su propiedad, es mas facil conservar la paz de
las relaciones humanas...”

“El segundo derecho que los hombres poseen sobre las cosas:
exteriores es el de su wso. En este respecto, el hombre nos las
debe considerar como su propiedad persomal, sino comiin a to-
dos, de forma que en caso de necesidad reparta ficilmente con los
otros.” .

Se desenvuelve aqui el concepto de propiedad feudal, la idea de
que no existe ninguna propiedad privada pura, sino que sobre todos
se cierne una superpropiedad (jerarquia feudal). Tdea genuina-
mente medieval. E]1 hombre debe de poseer como si no poseyera.
Tiene gue administrar en nombre de Dios, en servicie del todo.

La misma posicién filoséfica nos revelan los conceptos tomistas
de la économia, de la justicia y de la retribucién.

La economia como medio para fines—Aunque Santo Tomés no
emplea esta concepcién explicita de la economia, esta de acuerdo
con su opinién. Los bienes exteriores reciben su bondad (bonitatem)
de sus fines, es decir, que su dignidad y validez se deriva de sus
servicios.

Oportet autermn quod ea quae suni ed finem ex fine bonitaiem ac-
cipiant. “Lo que sirve a un fin determinado recibe su bondad de
este fin. Es necesario, por tanto, que la riqueza exterior sea un bien
de los hombres, pero no de los supremos, sino de un orden inferior.
Porque el fin es un bien en si, mientras que el medio segiin como
se adectie al fin.”

La justicia—La justicia es para Santo Tomas un concepto fun-
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‘economia politica individualista de Ia época moderna, de motivos
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damental que representa las relaciones de los hombies entre si y con
la comunidad, como un todo.

El acto de justicia consiste, segiin Santo Tomis,
uno lo suyo. Hay dos clases de justicia,
butiva. Santo Tomas acepta en este punt

La esencia de la justicia conmutaiiva e
-cidn.

la conmutativa y la distri-
o los conceptos aristotslicos.
s la igualdad en Ia transac-

“La justicia especial se refiere a un individuo cualquiera que se
comporia con la comunidad como Ia parte respecto al tode. Ahora
bien, respecto a una parte ge puede establecer una relacién doble,

Una es la de parte con parte, a lo que corresponde la relacién de
un individuo con otro.

tativa, cuyo ohjeto es aquello que lo es del cambio mutuo entre

dos personas. La otra relacién es la del todo con la parte,

corresponde la relacién de lg que es comtn a todos con
due.

a la que
el indivi-
Esta relacién es Ia que regula la justicia distributiva, cuyo
objeto es distribuir Io comtin segin una determinada relacién.’

Desde el punto de vista de un concepto de totalidad rigurosa-
mente sociolégico no se puede asentir a esia distincién aristotélico-
‘tomista. Partiendo de un riguroso concepto de totalidad, tal como

2

no es posible una
relacién inmediata de miembro a miembro (de parte a parte), ya
que el miembro no puede entrar en relacién con otre miembro sino
atravesando su centro, esto es8, a través del todo. He lamado a esto
la “inaprensibilidad reciproca” de los todos parciales y de los miem-
bros; por esta razén el concepto de justicia conmutativa que Santo
Tomas recoge de Aristételes no puede ser aceptado y se ofrece como
un elemento inconscientemente individualista,

Partiendo de aqui desenvaelve Sanio Tomds una teoria del

‘trueque, del precio y del interés del dinero que—excepcién hecha

del censo, grrendomiento ¥y crédito de mercancias—, identificado

con la usura, fué rechazado por Santo Tomés y'condenado por la
iglesia,

como en la

mecanicos que expliquen la formacién de la ganancia, segiin la
cual la oferta y la demanda de trabajo, el capital y la tierra deter-
minan el precio y la gananeia de su poseedor; Santo Tomés parte
de un punto de vista normativo que se basa en la idea de la impli-

14

en dar a cada

Esta es la que determina la justicia conmu- -
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cacién absoluta o solidaridad de todas las cosas, de la finalidad:
objetiva.

“Siempre que existe un bien su esencia consiste en la medida:
adecuada. Por eso cualquier exceso o defecto en esta medida pro-
duce necesariamente dafic. En todo lo que sirve a un fin, su bondad
se determina por referencia a este fin. Porque todo lo que persigue:
un fin tiene que ser medido por este fin, del mismo modo como la
medicina se mide por su efecto salutifero (Aristételes, 1. Politica, 6)..
Todos los bienes exteriores poseen la naturaleza de ser afectos a.
un fin, y por eso el bien del hombre en estos bienes exteriores con--
siste, forzosamente, en un guardar la medida, es decir, que el hom-
bre busque las riquezas en la medida nada mas que le hagan falta
seglin su situacién personal.”

FEl concepto desarrollado por Santo Tomas es el de la ganancia:
correspondiente a la clase, y sin basarse para ello en motivos de:
economia politica, sino en razones del orden universal del mundo.
En este orden cada cosa tiene su sitio, su situacién o posicién; y-
también las necesidades propias de su posicién, su ganancia esta--
mental. '

N

2. FL MERCANTILISMO, COMO FORMA DE TRANSICION DE UNA ECONO--
Mis POLITICA TDEALISTA Y UNIVERSALISTA A UNA ECONOMIA POLITICA.
EMPIRISTA E INDIVIDUALISTA.

Al disolverse el genuino escolasticismo merced al nominalismo,.
va surgiendo progresivamente un pensamiento individualista con
el moderno derecho natural. A la suhjetivizaéién de la idea—en-
tendida en su sentido platénico, es decir, ontolégico-metafisico—-
provocada por el nominalismo, se afiade rapidamente una subjeti--
vizacién del concepto del derecho y del concepto del Estado me-
diante la doctrina de la soberania popular (Marsilio de Padua) y
la del pacto (moderno derecho natural). Es cierto que la idea ge-
neral, soporte de todo el derecho matural individualista, no fué
explicitamente desarrollada en toda su integridad: la jdea de que
los individuos son los que fundan el Estado mediante su agrupa-
cién, y que el hombre, por lo tanto, légicamente, y quiza histori--
camente, es antes que el Estado; que, en su virtud, la voluntad del
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Estado y el derecho se derivan de la voluntad de los ciudadanos
(soberania popular). '
Pero desde Marsilio de Padua (1270-1340) (156), pasando por
Jean Bodin (1530-1596) (157), que decidié la victoria del derecho
natural individualista, por Joh. Althusius (1557-1638) (158), Hugo
Grotius (1583-1645) (159), hasta NHegar a Tomas Hobbes. (1588-
1579} (160), Baruch Spinoza (1632-1677) (161), John Locke (1632-
1704) (162), David Hume (1711-1776) (163) y la “ilustracién” fran-
cesa, que continué esta evolucién, corre una sola gran lnea.
Refiriéndose al mercantilismo, no se puede hablar en un sentido
inmediato de fundamentos filoséficos, porque, en lo esencial, no se
trata de un sistema conceptual, sino, m4s bien, de una suma de me-
didas practicas. Pero, de manera mediata, la filosofia actiia en él en
la medida en que guarda relacién con el derecho natural indi-
vidualista. Por otra parte, no es la idea juridico-natural de la Ii-
bertad del individuo 1a que se hace valer en el mercantilismo, sino,
més bien, los rasgos centralistas propios del derecho natural indi-
vidualista, ya que por el pacto todos los ciudadanos ceden inme-
diatamente sus derechos a un poder central. La centralizacién es
algo fundamental en todo sistema mercantilista. Sélo mediante cen-
. tralizacién es posible realizar 1a idea del monopolio, de 1a balanza
‘ comercial, del fomento de la manufactura. La idea de la soberania
_popular se trasluce sélo mediatamente en el mercantilismo: la su-
premacia absoluta del Estado frente a la Iglesia, aceptada por el
mercantilismo, es un resultado de 1a doectrina de Ja soberania popu-
lar, como ensefiaba ya de manera expresa Marsilio de Padua (164).
El mercantilismo representa un producto de transicién. A tenor

(156) Defensor Pacis, 1324, edicién von Cartellieri. Leipzig, 1913.

(La soberania del pueblo es la fuente de todo poder politico.)
- (157) Six livres de Ia républigue, 1577,

(158) Politica methodice digesta et exemplis demonstrata, 1603.
Acerca de Althusius y el moderno derecho natural, véase O. v. Giarke:
Joh. Althusius. Breslau, 1913,

(159) De jure belli et pacis, 1625.

" (160) Leviatham, 1651.

(161) Ethika, 1677; Tractatus politicus, 1677,

(162) Treatises of government, 1689.

- (163) Treatise upon human nature, 1738-40; Essays moral, political
and literary, 1742; Political Discurses, 1753.

(164) Seebers: Lehrbuch der Dogmengeschichte, vol. 1L Leipzig,

1913, pag. 520; Pastor: Historia de los papas, vol. 1,
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de su afan reglamentista, su empefio a favor del Estado y del bien-
estar comtn puede ser considerado como orgimico y universalista;
pero, con arreglo a su direccidn conereta, se ofrece, por un lado,
como calculador material y externo (riqueza monetaria antes que
riqueza natural) y, por otro, mecanicista (ya que los asientos de la
balanza comercial los aprecia sobre todo por la cantidad y no por
su significado para la economia nacional); finalmente, su empefio
centralizador, contrario al principio corporativo, resulta atomizan-
te. Rasgos estos dos tltimos completaménte individualisias. Pero
como el mercantilismo tolera de hecho ampliamente las corpora:
ciones, se puede decir que, practicamente, prevalece el rasgo uni-
versalista, pero trabajado siempre por oiro rasgo mecanicista e
individualista. Bl cameralismo aleméan ofrece, por lo demas, mu-
chos mas rasgos orgénicos que el mercantilismo de la escuela anglo-
francesa.

3. LA BECONOMIA POLITICA INDIVIDUALISTA.
a) Los fundamentos filoséficos.

Lo esencial a todas las doctrinas econémicas individualistas es
que no arrancan de totalidades econémicas y sus miembros (gran-
jas, empresas vecinales, gremios, empresas en general, articulacién

- de clases), sino del homo economicus aislado y sus aisladas aceio-
nes. Toda economia es un mosaico de actividades individuales, y
no la estructuracién de una totalidad en la que, como ocmire, por
ejemplo, en el gremie, el individuo participa como miembro.

Los fundamentos filoséficos de la economia politica individua-
lista radican en el empirismo. El curso del pensamiento empirista
se imicia, como se sabe, con la idea de que todo ¢onocimiento se
reduce, en sus tltimos elementos, a la experiencia externa y, en al-
timo término (de manera consecuente), a la percepcién sensible
(sensualismo).

Del mismo modo como el empirismo destruye el concepto de
verdad en la teoria del conocimiento, abocando en el relativismo
(ya que, segfin la variable experiencia sensible, tendrd que variar
también nuestro. conocimiento) ; lo mismo que en la psicologia di-
suelve el concepto de alma, porque se ve forzada a sustituir el yo

)
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v el alma por una suma de representaciones (mediante el concepto
bundle or collection, como se expresaba Hume), abocande en una
mecdnica asociativa de las representaciones, destruye también el
concepio de sociedad. No puede reconocer en la sociedad y en el Es-
tado algo objetivo, espiritual, sino que toda realidad espiritual tiene
que residir en el individue. Kl empirismo tiende al atomismo so-
ciolégico o individualista,

Esto To vemos comprobado en la historia, porque los sistemas
empiristas introducen siempre una concepeién meeanica y externa
del Estado. Lo mismo ocurre con la economia pelitica, como vamos
a ver en seguida.

b) Los fisideratas.

Los principios empiristas alcanzan formas sistematicas, a través
del derecho natural de la “ilustracién™, en la teoria ecomémica
de Frangois Quesnay (1694-1774) y su escuela fisiocratica (165) . Has-
bach ba hecho resaltar l1a importancia del derecho natural en la
teoria de Quesnay. “Ahi reside, precisamente, la originalidad vy
la importancia de Quesnay que, estimulado por las necesidades de
su pueblo, prolongé las doctrinas de Locke, afirmativas de un dere-
cho eterno a la propiedad y a la libertad, hasta proclamar el derecho

(165} La obra principal de Quesnay: Tablean economigue, 1758;

Maximes générales, 1760. Los representantes mas importantes de la
escuela fisiocrdtica y sus obras principales: Jacques Tursot (17 27-1781):
Ideas acerca del origen y reparto de las riguezas, 1769; Victor V. Mira-
beau: Filosofia rural, 1763; Le Mexcier de la Rivieve: Fl orden natural
y esencial de las sociedades politicas, 1767; N. Beaudeau, Dupont, Con-
dillac y otros. Una coleccién de sus escritos encontramos en Collection
des principaux economistes. Paris, 1846, v Oeuvres de Tursot, 1884, Fn-
tre los fisicratas alemanes: Schlettwein, Isaak Iselin, Schmalz, Mau-
villon. N. Beaudeau (1730-1792): Premiére Introduction & la philosophie
economique, 1777; Pierre S. Dupont (1739-1817): Physiokratie, 1768;
F. B. Condillac (1715-1780): Le commerce et le gouvernament, 1776;
J. A. Schlettwein (1731-1802): Die Wichtigste Angelegenheit fir das
ganze Publikun oder die natiirliche Ordnung in der Politik iiberhaupt,
1772; Isaak Iselin (1728-1782): Geschichte der Menschheit, 1764; Fphe-
meriden der Menschheit (1776-1782); Schmalz Moritz Ferdinand o
Th. Anton Heinrich; J. M. Mauvillon (1743-1794); Aufsitze iiber Ge-
genstinde aus der Staatskunst, Staatswirtschaft und neuesten Staaten-
geschichte, 1776, DPhysiokratischer Brief an den Herrn Professor
Rohm, 1780.
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natural de los hombres a la libertad ecoﬁﬁmica, tal como él la
comprende” (166).

Quesnay comienza su obra acerca del derecho natural con una
definicién del mismo. “Este es... el derecho... que el hombre posee
sobre las cosas que se ha apropiado para su disfrute” (167). Derecho
que precisa mas tarde al decir que es la “participacién” que el
hombre puede “procurarse mediante su trabajo”. El impulso de
las acciones naturales es el interés (intérét). Por naturaleza, cada
cual ‘posee el derecho de regular su destino de la mejor manera
posible {(en la medida en que no dafie a otro). Chacun deit licité-
ment avoir la faculté de faire son sort le meillenr que lui soit pos-
sible, sans usurpation sur le droit deutrui. También la libertad
constituye una parte del derecho natural, y al egoismo o interés
corresponde la libertad. Para él la libertad no es un mero concepto
psicol6gico (libertad de la voluntad), ni tampoco meramente eco-
némico o politico, sino un concepto que representa la esencia de
la ecomomia social de manera estrictamente analitica, un concepto,
por lo tanto, que funda la concepcién atomistica de la economia.
Desemboca en el otro concepto de ordre naturel. Existe este orden
cuando las aceicnes naturales, es decir, libres y egoistas, de los
hombres pueden concurrir sin traba alguna. De este modo se explican
los fendmenos de la economia (el irifico o cambio, piéﬁsese, como-
ejemplo, en el mercado). Esta concurrencia de los dtomos econs-
micos en un orden natural representa una seriacién causal univeca.
De aqui que la ciencia de la economia sea para Quesnay una rama
de la ciencia natural, una ciencia cuantitativa, que calcula segin
peso y medida (168).

Con el interés se da ya como método fundamental de la econo-
mai politica el método deductivo, mas exactamente, método abs-
tracto, porque se pueden deducir de antemano las acciones de cada
individuo involucrado en la economia, como acciones determinadas
univocamente por el egoismo econémico. Con ello se ofrecfa tam-
bién la separacién abstracta de la economia respecto a los demds

(166) Wilhelm Hasbach: Die Allgemeinen philosophischen Grund-
Iagen der von Fréngois Quesnay und Adam Smith begriindeten politis-
chen Ockonomie. Leipzig, 1890, pag. 59. ¥, en especial, se ocupa de Le
Mezcier de la Rivitre v de Dupont de Ilemows

(167) Le droit naturel, 1766; Despotisme de la Chine, 1767.

(168) Véase Oncken: Geschichte der MNationalskonomie. Leipzis,
1902, pag 342,
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-contenidos- parciales de la sociedad. Lo que habia que investigar
ahora eran aquellas actividades condicionadas- por -el-nroti® eco-
némico, por el interés. La economia politica teérica se convirtié
en una ciencia puramente constructiva, ahistérica.

En el aspecto politico-econémico estos conceptos . implicaban
‘que la libertad, por lo mismo que es algo natural y esencial, es
menester recabarla politicamente. Esta exigencia se expresa con
claridad en el famoso principio laissex faire, luissez passer, le monde
va de lui méme. Porque si pidié expresamente la libertad econs-
mica fué en razén de que la esencia del mundo es marchar por

i solo, y la regulacién por el Estado no puede ser sino obsticulo
v limitacién.

¢) Adam Smith y su escuela. .

1. Adem Smith.
© En Adam Smith (1723-1790) encontramos una relacién mis es-
‘trecha de la economia politica con la filosofia. Fué profesor de
l6gica y moral en la universidad de Glasgow, discipulo de Hutche-
son y amigo de David Hume. Su principal obra de economia, An
‘inquiry into the nature and causes of the wealth of nasion (Inves-
tigaciones acerce de la naturaleza y causa de la riqueza de las na-
-ciones) (1776) fué precedida el afio 1759 por su Theory of moral
sentimen. La ética utilitarista de Smith hace de la simpatia (fellow-

feeling) la base de los sentimientos morales. Este subjetivismo y -

‘utilitarismo morales son, a la vez, base de su teorfa econémica. El
interés del individuo, la concurrencia de los intereses en la activi-
-dad econémica, lo que, en una economia con divisién del trahajo,
-ocurre fundamentalmente en el cambio, se convierie en estrella
polar de la nueva teorfa. Mientras que en el Tableauw economique,
de Quesnay, hay un intento, digno de atencién, de investigar la
marcha circular de la economia (169), como un" plan de trabajo,
‘Smith lleva a cabo el gran cambio de perspectiva: fundamenta
‘todo el edificio conceptual de la economia politica sobre la teoria
del cambio y del precio. '

(169) Sobzre el particular véanse mis Hanpttheorien. Leipzig, 1923,
-pdgina 36. Anunciada una traduccién espafiola en la Fdiforial de Dere~

-cho Privado.
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. En mi libro Haupitheorien he caracterizado este paso decisivo,
el que supone la elaboracién de una economia politica individualista,
de la manera siguiente: “La teoria de Smith proyecta un ecmadro-
de la economia politica completamente distinto que el Tablean
economigue. En éste lo esencial era la conexién de la produc-
cién. Lo decisivo en Smith es la concurrencia de los individuos que-
participan en la economia, separados por la- divisién del trabajo,
la formacién del valor en esta concurrencia (el cambio), esto es,.
que la produccién de los bienes estd condicionada por el mercado,
por el valor en cambio; luego viene que mediante esta formacién
del precio, el producto total afluye del mercado al comprador,
forméandose asi el ingreso en bienes (ingreso real) de éste, y cuyo-
ingreso monetario se formé con anterieridad de igual manera (me-
diante la venta del trabajo, el capital y la tierra). Si determi-
namos las leyes del valor como lo que realmente som, leyes para
calcular el valor, y las leyes de articulacién y enlace de las activi--
dades y producciones econémicas, por el contrario, como leyes de la
economia, podemos decir de Adam Smith y sus discipulos: identifi--
can las leyes de célculo del valor con las leyes econémicas.

La doctrina de Smith es errénea en sus puntos. capitales. Se ol-
vidan “los bhienes que no eniran en el mercado”, la demanda (nece--
sidades) frente a la oferta, la produceién frente al mercado (cam-
bio y comercio), todas las fuerzas productivas frente a las mercan-
cias y subsistencias ya listas, la coordinacién organica de las partes:
de la economia nacional frente a su aparente separacién e indepen-
dencia y, finalmente, la utilidad o bien de uso, que es nada menos
que la causa, sentido y vida de toda economia. Mirada Winicamente:
desde ¢l punto de vista de-la circulacién, del valor de cambio, la
imagen de la economia politica tieme que resultar falseada. El
caleulo del valor es'lo que se considera como lo creador dentro de-
la economia y no la estructura de la economia, que, en realidad,
es la fuente de la formacién del valor. Una economia, como se ve,.
de comerciante.

Las consecuencias necesarias en el campo de la politica eco--
némica son las implicadas por el laissez faire. La libertad econé-
mica y la libre concurrencia son los pilares del sistema smithiano..

Los fenémenos colectivos de la economia se producen, en opi~ ”

nién de Smith, fuera de la intencién de los individuos. Nadie ha
tratado de inventar el dinero, sino que, en el cambio, cada emal
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acepta aquella mercancia que puede ser facilmente colocada, y con
el tiempo se da origen al dinero. Este enfoque es, lo mismo meto-
dolégica que fileséficamente, significativo. Porque son efectos pura-
mente mecanices, autométicos, los que procuran la formacién de
instituciones adecuadas. Lo adecuando a un fin se logra sin inten-
cién del fin. Lo adecuado se preduce mecénicamente—ésta es la
idea que Darwin desarrollard ordenadamente.

2. De David Ricardo a John Stusrt Mill.

Lo que aportan Ricardo y sus continuadores no es algo funda-
mentalmente nueve, pero representa la mnecesaria elaboracién y
consolidacién de la teoria econdmica utilitarista o individualista
y de la concepcién materialista de todos los fenémenos econémicos.
Con Smith, las nuevas Hneas no eran todavia completamente visi-
bles, ni las-consecuencias habian sido extraidas con todo rigor, en
parte debido a su sentido de la realidad, a sus dones de observador
y a su complejidad. Con David Ricardo (1772-1823) (170), es cuan-
dola economia politica se convierte en una pura teoria calculadora
del valor.

Se amplié en tal forma la teoria de los precios en una teoria de

'la distribucién, que de este modo se ultimé todo el sistema con-

ceptual completo y la Economia politica pudo discurrir, en ade-
lante, por vias radicales. Una de las ideas fundamentales era el co-~
mercio libre y la otra la teoria de la renta de la tierra, que apun-
taba contra los terratenientes. Ya se sabe que su tecria del va-
lor = trabajo y su teoria del salario (segtin la cual el trabajador
no puede recibir, a la larga, més que lo que necesita para cubrir
sus necesidades mais ‘estrictas sin participar, por lo tanto, en los
beneficios del progreso) han servido de base a teorfas socighis-
tas posteriores, especialmente a la teoria marxista de la plusva-
Tia (171).

El ulterior desarrollo de la doctrina individualista cuenta, en
Inglaterra, con Th. Robert Malthus (1766-1834) (172) —que entré

(170) Su obra principal: Principles of political economy and tfaxa-
tion, 1817. :

(171) Véase Haupttheorien, pag. 78.

(172) Ensayo acerca de la ley de poblacién, 1798 v 803; Fundamentos
de economia politica, 1820,
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:en liza con anterioridad. a Ricardo—, con Nassau Senior (1790-
1864) (173), etc., hasta llegar a J. St. Mill (1806-1873) (174), tiltimo,
epigono que compendia toda la doctrina, pero en los tdltimos afios
de su vida mezcla elementos socialistas a la doctrina puramente in-
dividualista. En Francia, J. B. Say (1767-1832) (175); en Ale-
mania, L. H. v. Jacob (1759-1827) (176), Julius von Soden (1754-
1813 (177), K. H. Rau (1792-1870) (178), G. Hufeland (1760-
1817) (179) y J. F. E. Lotz (1770-1838) (180), son discipulos de
Adam Smith.

3. La escuela de la utilidad #nal.

" El edificio levantado por Smith y Ricardo ofrecia en muchas de
© sus secciones una flagrante contradiccién con la realidad, especial-
. mente en la teoria del valor y del precio. En Alemania, por ejemplo,
ni entre los mismos smithianos habia arraigado por completo la teo-
ria que explica el valor por el trabajo. Se ensayé constantemente
una teoria de valor que se apoyara en la utilidad—Jakob, Soden,
Lotz, Hufeland, Storch, Hermann (en Francia, J. B. Say y Rossi)—y
trataba de explicar la formacién del precio de ese modo. La escue-
la de la utilidad limite fué la que consiguié el propésito al desta-
car, como cantidad médible, de entre todas las deméas magnitudes
de utilidad (actos de goce, sentimientos de satisfaccién), la utilidad
mas pequefia, en cada caso, en una serie concaienada de actos de
disfrute—utilidad final o limite—, procurando asi la construccién
de una teoria exacta del valor. Esta escuela sigue siendo cientifico-
natural, matematizante, individualista, lo mismo que la escuela de
Ricardo y Smith. Lo que en ella se destaca, filoséficamente, es el
psicologismo y, metodolégicamente, el afdn matemitico.

Los fundadores de esta escuela—independientes unos de otros—

(173) An OQwutline of the science of Politikal Economy, 1.% ed., 1835.

(174) Fundamentos de economia politica, 1848; Légica.

(175) Traité d’economie politigue. Paris, 1803.

(176) Grundsitze der Nationalskonomie, 1805.

(177) Die Nazional-Oekonomie, vol IX. Leipzig, 1805,

(178) Lehrbuch der politischen Oekonomie, 1826.

§179) Neue Grundlegung der Stastsuirtschaftskunst, volumen I,
1807-13.

(180) Revision der Grundbegrifte der National wirtschaftslehre,
1811-14; Handbuch der Staatsuirtschaftslehre, 1821-22.
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han side: en Alemania, Carl Menger (1840-1921) (181): en Francia,
M. E. Leon Walras (1834-1910) (182); en Inglaterra, William St.
Jevons (1835-1882) (183).

Esta escuela, al referirse a la utilidad limite, consigue un punto
de partida més vivo y, comparada con la escuela de Smith-Ricardo,
ofrece una teorfa mas fiel a la realidad. Pero no puede—ni quie-
re—desprenderse del atomismo y mecanicismo de la vieja teoxria.
Pretendia ser liberal y conservar los fundamentos filoséficos del
viejo liberalismo, como nos lo da a entender las Investigaciones
metodoldgicas de Carl Menger (184). Por eso se mantiene en un
punto de vista mecanico-causal en sy concepcién de las leyes y fe-

- némenos econémicos, tak como va implicado por el concepto de or-
den notural de Quesnay y mias tarde de Smith v Ricardo y tal como
lo exigiz irremisiblemente el espiritu cientifico-natural de la época.

La tinica diferencia esencial entre Menger y Ricardo es que la
consideracién mecanico-objetiva de Ricardo es sustituida por la
psicolégico-subjetiva, que, por oira parte, no es menos mecani-
cista. Porque si bien el concepto de utilidad final contiene un ele-
‘mente organico, porque una utilidad depende de otra, 1a formacién
subjetiva del valor se determina mediante una sencilla multiplica-
«eién mecdnica de la utilidad final por las unidades del producto de
‘que se trate, y la formacién del precio se explica por la concurren-
cia mecanica de las estimaciones subjetivas del valor por parte
de compradores y vendedores.

En mi trabajo Gleichgeuichtig-Keit gegen Grenznutzen (185)
he demostrado con bastante pormenor cémo fracasé y temfa por
fuerza que fracasar este tltimo intento de salvar la postura indi-
vidualista y mecanico-causal en la ciencia econémica. Hoy se puede
decir que ya no circula esta teoria en Alemania, Escandinavia ni
Amiérica. ‘ :

Carl Menger ofrece en sus Untersuchungen iiber die Methode

(181) Grundsitze der Volkswirtschaftslehre. Viena, 1871; 2.% edi-
€i6n, 1923.

(182) Economie politigue pure. Lausana, 1874; Theorie mathemat.
de la richesse sociale. Lausana, 1873; Theorie de la monnaie, 1886.

(183) T heorie of political economy. Londres, 1871.

(184) Untersuchungen iiber die Methode der Sozialwissenschaften.
Leipzig, 1883.

(185) Véase Jahrbiicher fiir Nationalokonomie und Statistik, Jena.
19258, pég. 289. Y Hauprtheorien. N
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der Sozialwissenschaften (186) la expresién mis precisa de la me-
todologia de una ciencia ecomdémica individualista. Con su libro
‘abre el fuege contra la escuela histérica, floreciente entonees. HEs
lo que se conoce con el nombre de “lucha de métodos” (187). Men-
ger saca las comnsecuencias de premisas empiristas, tales como las
que se encuentran en la Légica de J. H. Mill. Hagamos notar que
Menger se vefiere ya en este libro a la distincién que luego ha-
brian de consagrar Rickert y Windelband entre formacién genera-
lizadora y formacién histérica (ideografica) de comceptos.

*Junto a los partidarios de la escuela de la utilidad limite habia
otros ecomomistas que pretendian mantener el sistema ricardiano-
sin minguna apreciacién subjetiva del valor, o sin concederle rango:
decisive. Intentaban sustitwir la teoria del trabajo por otra del
costo, de caricter mas o menos objetivo. Podemos citar a Diet~

zel (188) y Cassel (189).

4. La economia politica universalista,

Junto a la corriente individualista que va desde Smith y Ricar-
do hasta la escuela de la utilidad final, habia otra linea evolutiva
cuya existencia fué olvidada por el predominio exclusive de la
teorfa individualista en los diez afios que precedieron a la guerra,
y que trajo a recordacién el autor em su libro Heuptheorien der
Volkswirtschaftslehre (190), llamando la atencién sobre Adam Mil-
ler y apreciando en otra forma a Thiinen y List.

Los supuestos filoséficos de esta economia universalista se hallan
en el idealismo clasico alemén y en el romanticismo.

Cuando Kant opone al empirismo de Locke y Hume una teoria
del conocimiento a priori, que va buscando la metafisica, gque nos
es ofrecida por Fichte en su teoria de la ciencia y Schelling en su
filesofia de la Naturaleza, estan ya plantados nuevos supuestos para

(186) Leipzig, 1883.

(187) Mis detalles sobre el particular en mi Hanpttheoreen, pag. 146,.
y Fundament, psg. 315.

(188) Dietzel: Theoretische Soz1aZoI<onom1e, 1895,

(189) Theoret. Sozialskonomie. Leipzig, 1917.

(190} Leipzig, 1928. V. Vom Geist der Vo]ksw1rtscﬁafts]ebre Jena,
1919. (Discurso de toma de posesién de citedra, impreso ahora en Fun-
dament der Vollcswzrtsclzafts]elzre, 1923.)
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todas las ciencias del espiritu, Yy muy en especial para las ciencias
de lo moral y de la sociedad. Ya no podia regir ni la causa-
lidad mecénica del empirismo, ni el subjetivismo del relativismo,
ni el postulado de libertad de la ética utilitaria. Ni tampoco todo
el moderno derecho natural, con su teoria del pacto social, de la
tnica realidad del individuo y de la soberania popular.

Fichte ha sido quien ha dado el primer pase para superar el
derecho natural individualista, en su Fundamento del derecho na-
tural (1796). “Para que haya hombre es preciso que sean varios.”
“En cuanio que se determine por completo el concepto de hom-
bre, nos vemeos empujados a pasar del pensamiento de un indi-
vidue a la aceptacién de un segundo para poder explicar el pri-
mero.” Con lo que, partiendo de la teoria de la ciencia, esto es,
de la teoria del conociminto, se demostraba que el individuo no
puede ser antes que el Estado, que no puede ser comprendido sin
el otro. El individuo no es ya la realidad radical de la sociedad.

Adam Miiller (1779-1829) fundamenta en sus Elementen der
Staatskunst (1809) (191) ¢l primer sistema de economia politica no
individualista, sino organica, universalista. .

En sus ataques a Adam Smith lucha contra el derecho natural
individualista y contra la teoria del interés. El Estado es para él
la “totalidad de los negoeios humanos” (192) y una comunidad
moral, y no la pura asociacién utilitaria de los individuos, los cua-
les podrian ser pensados sin ella. Las teorias del interés y de la liber-
tad econdémica las caracteriza como “doectrinas de destruccidén, diso-
lucién y desmembracién del Estado” y de la economia politi-
ca (193). A ellas opone la conexién y unidad de todos los elementos
sociales y habla del “misterio de la reciprocidad de todas las rela-
ciones de la vida”. Rechaza, por lo tanto, la concepcién abstracta
e individualista de la economia que impera en Smith y Ricardo,

(191) MNueva edicién Baxa. Jena, 1922. Otras obras suvas: Die Lehre
vom (egensatz. Berlin, 1804; Versuche einer neuen Theorie des Geldes
mit besonderer Riicksicht auf Grossbritannien, 1816; edicién H. Lieser.
Jena, 1922; Vermischte Schriften. Viena, 1812; Von der Notwendigkeit.
einer theologischen Grundlage der gesamten Stsatswissenschatten. Leip-
zig, 1819 (nueva edicién en Summa, vol. I. Hellerau, 1 17); Die innere
Staatshaushaltung, 1820; A. M. s. ausgewshite Abhandlungen, edicién
Baxa. Jena, 1921; Zwilt Reden éber die Beredsamkeit. Minchen, 1920.

{(192) Elemente der Staatskunts, vol. I, pag. 66, edicién Baxa.

(193) Idem, pag. 298. '
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Carl Menger y sus sucesores, oponiendo una concepcién segin la
cual, en primer lugar, de lo que se trata es del todo de la sociedad,.
Yy, en este sentido, es una concepeién sociolégica y que, por otra
parte, tiene en cuenta la condicionalidad histérica de la economia
de las distintas épocas y culturas. La economia politica de los ro-
méntices posee, desde un pI’lIlClpiO un marcade caricter sociolé~
gico e histérico.

V. mi Haupttheorien (pag. 91) : Surany-Unger: o. c. v. 2 pag. 67;
Baxa, Gesellschaftslehre, Leipzig, 1928. '

Junto a Adam Miiller citaremos entre los romanticos a Franz v.
Baader (1765-1841) (194) ; Baader no parte de Fichte y Schelling,
como Adam Miiller y los demas romanticos, sino de su propia doc-
trina, todavia olvidada (195).

De manera mas franca todavia que Adam Muller, Baader parte
de un algo supraindividual y se opone decisivamente al derecho
natural atomista y al liberalismo y capitalismo, cuya primera cri-
tica—mucho més profunda que la de Marx—se debe a él. Baader no
es auntor de un sistema: sin embargo, Sauter ha expuesto ordena-
damente sus mas importantes teorias econémicas (196).

Hay que citar también, junto a A. Miiller y Baader, a Nova-
lis (197), a quien, a larga distancia, siguen Fr. Gentz (198) y C. Lud-
wig v. Haller (199).

Enire los economistas alemanes se inspiran direeta o indirecta-
mente en Adam Miiller y los demés romanticos: Goérres (200),
Thiinen (201) y Friedrich Lits (202) ; todavia la vieja escuels histd-

(194) Véase la edicién de sus escritos de f. s., edicién Sauter, pagina.
797. (Herdflamme: Gustav Fischers Verlag. Jena, 1925.)

(195) Obra citada, pigs. 654.

(196) Obra citada, pag. 790.

(197) Véase Baxa: Gesellschaft und Staat im Spiegel deutscher Ro-
mantik. Jena, 1926, v en Sauter, obra citada, pdds. 589, 619, 669 v 884.
. (198) Ausgewihlte Schriften. Stuttgart, 1836-38; Brietwechsel mit

Adam Miiller, 1857.

(199) Restauration der Staatswissenschaft oder Theorie des natiir-
lich-geselligen Zustandes, 1816-1819,

(200) Baxa ha editado los escritos de f. s. m&s importantes en Sfaat'
und (Gesellschaft im Spiegel deutscher Romantik. Jena, 1924 (Herd-
flamme, vol. VIII); Ausgewshlte werke und Briefe, edicién Schellbers,
volumen II. Kempten, 1911.

(201)  Der isolierte Staat in Beziehung auf Landwirtschaf und Na-
tional6konomie, 1826. Nuevamente impreso en Jena. Fischer.

(202) Das nationale System der politischen Ockonomie, 1840.



rica, cuyos miembros mas destacados son Kosscher (203), Knies (204)
e Hildebrand (205) ; v, por wltimo, la nueve escuela histérica, cuya
figura mas destacada es Gustav Schmoller (206). Todavia cuenta en
Alemania con numerosos representantes.

La vieja escuele histérica parte del romanticisme, pero a tra-
vés de la escuela histérica del derecho; y la nueva procede de Ia
vieja. Pero ambas niegan su paternidad roméntica. La razén para
ello reside en que—Ila nueva més que la vieja—se dispersan en la
mera descripeién, y, por dltimo, en el empirismo, que no puede
menos de desquiciar los presupuestos del romanticismo. Se habia
desvanecido el punto de arranque metafisico-religioso de la vieja
escuela histérica—de Roscher especialmente—, sus altos ideales,
su abarcar conjunto de la sociedad y la historia, la fuerza de su

pensamiento, que trata de aunar teoria e historia—en su-lugar

la escuela de Schmoller nos ofrece monografias, documentos e in-
vestigaciones histérico-econémicas, analisis psicolégicos, hasta abo-

car en relativismo y positivismo, La escuela histérica de la econo-

mia se ha derrumbado a la muerte de Schmoller en forma sin pre-
cedentes. La razén reside en que ya, por si misma, se habia hecho

"liberal, perdiendo con ello toda resistencia contra las escuelas indi-

vidualistas.

La suerte corrida por la escuela histérica nos pone de manifies-
to la importancia decisiva de los fundamentos filoséficos de las
teorias de la economia politica.

En natural transicién se enlaza con la escuela histérica la fen--

dencia descriptiva—puramente—del presente, teéricamente inco-
lora y ecléctica. Deseribe, claro es, el presente, no el pasado. Todo
lo cual nos da a entender que también se halla dominada por el
empirismo e individualisme.

(203) Grundriss zu Vorlesungen dber die Staatswirtschaft nach ges-

chichtlicher Methode, 1843, y System der Volkswirtschaft, vol. I; Grund-

lagen der Nationalskonomie, primero en Leipzig, 1854, y luego diversas.

ediciones.

(204) Die politische Oekonomle vom Standpunkf der geschichtli-
chen Methode. Braunschweig, 1853; 2.* edicién, con el titulo: Die poli-
tische Oekonomie vom Standpunkt der Geschichte, 1883.

(205) Die Nationalékonomie der gegenwart and Zukunft. Frank-

furt, 1848.
(206) Grundriss der Volkswirtschaftslehere, 1900-1908.
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LA TEORIA TOTALITARIA DE LA ECONOMIA POLITICA.

~

El autor ha tratado de establecer una teoria universalista de
la economia politica, especialmente en sus trabajos Fundament der
Volkswirtschafislehre y Tote und lebendige Wissenschaft (207).

En balde se buscari en ellos una fundamentacién filoséfica
inmediata de la ecomomia politica. En los tiempos actuales, tan -
ayunos de formacién filoséfica, y que no se dan cuenta, por consi
guiente, de la unidad interna y ‘coincidencia de todos los sistemas
filoséficos, es deeir, metafisicos, no es aconsejable una fundamen-
tacién de la economia politica sobre bases filoséficas. Por esta razén
he puesto el mayor empeifio en partir para ese efecto de supuestos
puramente analiticos. En primer lugar, que era menester determi-
nar la economia deniro de la total conexién de la sociedad, lo que
daba como resultado una fundamentacién sociolégica de la econo-
mia (no en el sentido de la sociologia naturalista, que parte de las
acciones mutuas de los individuos) ; seguhdo, que la econemia no
resulta de los individuos y acciones individuales que comstituirian
los fenémenos econémicos a la manera de un mosaico, sino que
es una aporiacion determinada en una sociedad con un determinado
orden articular, 1o que hace que la accién o la mercancia, el suelo
o las méiquinas, el capital o el trabajo, se conviertan en fenémenos
econémicos, v logren realidad econémica. ) R

Mediante este concepto fundamental de la aportacién dentro
del todo y el de “orden articular” de est¢ todo (por ejemplo,
el todo de la economia nacicnal), la economia politica ofrece
una categoria metodolégica muy distinta. A la causalidad mecani-
ea se opone la relacidn comeceptual todo-miembro, en la cual—en
términos tradicionales—Jo fundamental es lo que tiene pleno sen-
tido, lo teleclégico, lo mormativo. Al concepto de individuo como
realidad primordial se opone el de todo o realidad superindivi-
dual, y se reconoce el viejo principio platénico-aristotélico: el
todo es antes que las partes. o

Principio que excluye, ademaés, el empirismo, relativismo, sub-
Jjetivismo y nominalismo.

(207) - Gustav Fischer. Jena, 1923 v 25, respectivamente.
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Mas pormenores sobre mi postura metodolégica y filossfica, en
mis obras filoséficas (208). A continuacién veremos en qué medida
mi anilisis esencial, que permanece dentre de lo dado de la expe-

riencia econémica, no hubiera sido posible sin el concepto filoss-
fico de lo supraindividusl.

(208)

Kategorienlehre. Jena, 1924; Der Schépfungsgang des Geistes
Jena, 1928,

15







PARTE SEGUNDA

EL CONCEPTG DE T.A ECONOMIA Y SUS CONSECUENCIAS
FILOSOFICAS

EL concepto de la economia es de una importancia decisiva en
o gue respecta a lag consecuencias filoséficas que se despren-

den de una teorfa de la economia politica—consecuenciag que, vis-
tas desde otro lado, significan tanto como presupuestos filoséficos.
Podemos distinguir tres clases de concéptos: el tecnolégico, el

Ppsicolégice v el universalista, o teleolégico, en un sentido restringido.

1. EL concepro TECNOLOGICO DE LA ECONOMIA,

Lo encontramos sobre todo en Quesnay, aunque ni 61 ni sus con-
tinuadores lo desarrollan expresamente en calidad de tal. Quesnay
concibe la productividad econémica en el sentido de que solo aquel
trabajo que suministra materig nieva es auténticamente produc-
tive. Es productivo el trabajo del labrador que siembra uno y re-
coge diez, mientras que el trabajo del menestral que se limita a
transformar las materias creadas por el labrador, el minero (por
ejemplo, con la madera forma una mesa), es “estéril”. Si no con tan-
to rigor, fandamentalmente de manera parecida conciben la econo-
mia todas las escuelas individualistas posteriores, hasta Ricardo y
sus discipulos, al comsiderar como productiva, tvinicamente, la pro-
duccién de cosas, de bienes, mientras que el trabajo del estadista,
del artista, del profesor, del abogado es improductivo Y sus ingre-
sos “derivados™,

Este concepto de la economia confunde los fenémenos tecnols-
gicos de la mayoria de los actos econémicos con los actos econémi-
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cos mismos. Filoséficamente nos remite el materialismo, y meio- -
dolégicamente al método mecénico-cuantitativo y, de contera, al mé-
todo maiemdtico.

2. FL CONCEPTO PSICOLOGICO DE LA ECONOMIA.

Ya vimos més arriba, en la “teoria de la motivacién” y en la
teoria de las estimaciones subjetivas del valor de la escuela de la
utilidad final, c6mo la economia no es concebida, en primer plano,
como una circulacién y un ordre naturel de materias, sino que trata
de ser comprendida partiendo de los motivos o sentimientos esti-
mativos de los sujetos de la economia. Podemos designar semejante
concepto de la economia como psicolégico. Este concepto nos remite
al subjetivismo y al individualisme, sin excluir, por otra parte, el
materialismo del concepto tecnolégico, puesto que propende tam-
bién a reconocer como resultados de la actividad econdmica subje-
tiva tinicamente los productos reales; metodoldgicamente nos re-
mite a la causalidad psicolégica, entendida en sentido miecdnico, y
también o un método cuantitativo y metemdtico, como lo demues-
tra el hecho de que las escuelas austriaca, francesa, inglesa e ita-
liana de la utilidad final tienden a investigaciones y exposiciones de
tipo estrictamente matematico. ‘

3. FL CONCEPTO UNIVERSALISTA O TOTALITARIO DE LA ECONOMIA.

* Tste concepto es de indole espiritnalista. Lo mismo en la forma
que le di¢ Adam Miiller como en la que ha recibido del autor en
su Fundoment der Vollswirtschaftslehre, se apoya en la estructu-
ra total de la sociedad. Se comcibe la sociedad como algo es-
piritual, en términos de Hegel, como espiritu objetivo. La eco-
nomia tiene que formar parte, por lo tanto, de este espiritu. El
autor concibe la economia como un sistema, como urna estructura or-
génica de medios para fines. La economia representa, dentro del
total todo de la sociedad, aquel todo parcial que abarca el sistema
de los medios para los fines. Ya hicimos ver cémo este concepto de
la economia exige immediatamente: el concepto de aportacién, o
trabajo del miembro dentro del todo, y €l concepto de orden ar-
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ticular de este todo, en el sentido explicado. Los medios no son en
si mismos fines, pero se ordenan, por derivacién, como pre-fines, en
el todo total de la sociedad, y se hallan acondicionados en un or-
den jerarquico. Al recibir los medios un rango prestado, lo que los
distingue es su relacién con el valor del fin v su relacién de ade-
cuacion pore el fin, y no su entidad material o cuantitativa. La ma-
terialidad, parcial, de los elementos productives de la economia,
de los bienes, no es, por lo tante, mis que un fenémeno concomi-
tante tecnolégico-causal, y su caricter cuantitativo un fenémeno
derivado que no es primordial. Afiadamos todavia que este com-
cepto universalista es ohjetivo, no subjetivo, sociolégico y no abs-
tracto, teérico y, sin embargo, abarcador de la realidad histériea.’
De lo que precede—y teniendo en cuenta otras explicaciones ya ade-
lantadas—se deduce:

El concepto universalista nos remite filos6ficamente a un algo
. espiritual superindividual, ya que los fines, aun incluyendo las sen-
saciones vitales, son de indole espirihial, en el verdadero sentide
de la palabra; a un algo supraindividual, ya que esos fines forman
un todo, un mundo de los fines. Con esto nos remite a una filosofia
idealista, que admite un sobre-#i y un trasmundo; metodolégica-
mente nos remite a un método no mecénico-causal, un método en el
que impera la relacién, plena de sentido, de todo y parte, resul-
tando que las velaciomes articulares cuantitativas correspondientes
a los fenémenos concomitantes tecnoldgicos, materiales, quedan ea-
racterizados como derivados y mediatos. De aqui que los métodos
matematicos no pueden ser més que auxiliares en la exposicién, y
no instrumentos de investigacién.

4. ACERCA DEL SENTIDO DE LA- ECONOMIA.

La economia, por raro que parezca, es, en su sentido tltimo, una
forma de dualidad. La dualidad significa que todo lo espiritual tiene
en absoluto caricter articular, de miembro, y supone, por consi-
guiente, reciprocidad. Ningtin espiritu puede subsistir sole; el otro
fundamenta, a la par, su ser. Como el espiritu no se presenta sino
en dualidad, queda asegurada su unién con otros espiritus y, con
ello, la existencia de un cosmos espiritual.

De igual manera el hombre tiene que permanecer, en el plano
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materizl, en unién con el cosmos natural. Bl cuerpo del hombre
se halla incluido en el cosmos no sélo en virtud de las fuerzas natu-
rales de la gravedad, de la electricidad, de las fuerzas quimicas, et-
cétera; una comunidén constante, sensible para la conciencia vital,
le mantiene en intima unién con la Naturaleza a través del alimen-
to y del metabolismo. Cuando Sigfredo prueba la sangre del dra-
gén, comprende la Naturaleza. Tampoco, pues, con su cuerpo el
hombre estd solo. La vista engafia al presentarnos el cuerpo del
hombre separado de los demés cuerpos. El espiritu, como un rayo
que entreteje incesante, se renueva, creadoramente, sin reposo, en
tensién de dualidad; el cuerpo, por su parte, muere, muere sin
cesar v resucita fortalecido por su comunién con las fuerzas del
mundoe cerpérec (dualidad de orden superior).

Pero también el mundo de los “medios para los fines”, todo el
obrar, remite al hombre imperativamente a la Naturaleza exterior
y reclama su unién con ella. .

Fl espiritu ne puede subsistir s6lo. “Lo que se recoge en la con-
templacién irrumpe en la creacién”, dice uno de los principios ca-
pitales de la teoria del espiritu, principio al mismo tiempo, igunal-
mente importante, de la ontelogia. Pero la misma creacién interior
desemboca por dltimo en el obrar exterior. Mientras que en el
pensar y en la creacién artistica el espiritu permanece todavia en
sus dominies propios (aungue ya todo pensamientc y toda forma
lograda implica la remisién al mundo sensible); en el obrar el
espiritn abandona, por decirlo asi, su propia casa, y desciende al
mundo material espacial que tiere sus leyes propias. El obrar re-
quiere siempre algin medio propio de ese mundo material-espacial
y nunca podra prescindir por completo de los mismos. El hablar, es-
cribir, poetizar, cantar, pintar, bailar, andar, caminar, dormir, habi-
tar; toda accidn orgamizadora en el Estado, Iglesia, Ejéreito; todo
obrar imaginable ocurre en el espacio, mediante el uso de los sen-
tidos y, casi siempre, requiere ademas medios extrafios, materiales,
bienes reales.

El obrar no se caracteriza como servicio necesario del cuerpo,
8ino que se deriva de la esencia del espiritn. “Lo que se recogié en
la contemplacién irrumpe en la accién.” El obrar despliega, hace
culminar al espiritu. Le ayuda en su dliima realizzcién (actuali-

zacién). Antes del obrar todo se encuentra en estado de posibili-
dad (potencialidad).
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Aqui reside el sentido profundo del trabajo, el sentido de la
economia: ayudan a que el espiritu se desenvuelva, se complete.
El sentide y fundamento de la economia no es, por tamto, la mece-
sidad. Aunque no le impeliera ninguna necesidad externa, fisio-
légica, el hombre tendria que trabajar por su propia expansion.
La vida puramente espiritual reclama también “medios para fines”
(la piedra de silleria para el templo). Partiendo exclusivamente
del espiritu, la econmomia seria necesaria, como nos revela uma
mirada elara a la vida. Jévenes a quienes nada les falta, se sienten
‘insatisfechos, deprimides, incompletos, si no pueden tomar parte
-en un trabajo ordenado. Si la suerte les es adversa v les pone en
trances dificiles, entonces podrin “desenvolverse” y “mostrar lo
que pueden”. Por el contrario, la comodidad se ofrece siempre
como un estado de muy baja temperatura espiritual. La palabra
alemana perezoso (faul) tiene también el significado de podrido.
El esfuerzo interior despierta al espiritu y lo lleva por tltimo a la
accién. Con esto no reclamamos un obrar vacio, como ocurre en
nuestra vida moderna supereconomizada. Si la economia, como
iodo obrar, obedece a una profunda razén espiritual, sn concepto
no puede ser el de un penoso esfuerzp, como se va comvirtiendo,
cada vez mas, con la humanidad ivida y capitalista; sin embargo,
la necesidad supone tamhién otra razén peculiar de la economia,
que actia coactivamente desde fuera y obligatoriamente dentro, La
. premiosidad de Ia necesidad impone al hombre la unién con la
Naturaleza; el contacto interior, que es su consecuencia, da algo
més: unién intima con ella. Este es el sentido oculto de 1a economia.
Podemos barruntar su secreto, pero no descubrirlo.

FIN
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